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عموم الرحمة وعالمية الإسلام م ف أبو زيد المقري الإدريسي 
حقوق الإنسان في الإسلام ا لت محمد فتح الله الزيادي 
أثر الفقه المالكي في القانون المدني الفرنسي لني انط 5 ات فير حملا 
التفاعل العقدي والحضاري بين الغرب الإسلامي 

والسّودان الأوسط والغربي 8ب 520000000 محمد مسعود جبران 
الأبعاد المعرفية لمفهوم طرد الهم ومركزيته 

عند ابن حزم الأندلسي امع ووب انان قدي ويه أ عور عام 
الفتوى بين النص الفقهي والواقع ماد ا كد كا او واف 1 فا وك د. فرج علي الفقيه 


#ا الدراسات اللغوية والأدبية 


أحكام النداء وأسراره في القرآن الكريم مامه ده ودف الكتار امد دده 
ذودٌ عن نحو الضاد من خلفيات 

التبسيط المضاد 0 3.0000000000000. محمل بشير الهاشمي مغيلي 
نقد لمقال منهج الفرّاء في توجبه 

بعض القراءات البو اه اع عا دمحا أ ايتعقظ عمرو وللانجيه 
مختصر شرح لامية العجم للمكي بن محمد 0< عبد الله على الصويعي 
مكونات البنية وسمات الخطاب 0000 0-ب. اعيل العظيم زهي 
ربط تبسير القواعد النحوية بالقرآن الكريم عب ده مشر زقلام 
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47 


60 


80 


118 


134 


147 


173 


189 


اهتمام خلفاء بنى مروان بالنقد الأدبى 000 عبد السلام الهمالي بن سعود 4ذ2 
#ا الدراسات العامة 


جزيرة العرب مهد الرسالة الإسلامية هل تؤدي 


دورها من جديد 3.0000000000000000000000000. محمد صالح المسقر 309 
الرحلة إلى الشرق والرحلة إلى الغرب وحركة التنوير 

والتحديث بالمغرب م معدا اق أ م الروك عر قا لول كر او بط كام اك مارك 349 
ابن رشد بين الحقيقة الواحدة وتعدد الرؤية 00000000 ه. بركات مراد 385 
نظرات في كتاب أعيان العصر وأعوان 

العصر للصقدي 00000000 أ.ة. محمل عبد المجيد لاشين 404 
المادية في فكر المذاهب المعاصرة 

(الحلقة الثانية) 00-00000000000 3 مسعود عبد الله الوازني 438 
قضايا منهجية حول مثاقفات الترجمة 

في الخطاب العربي ...0ه أحمد التيجاني جالو 457 
تطور الفكر الجغرافي في الحضارة الإسلامية ..... 3. مفتاح محمد دياب 482 
مدخل إلى العولمة مك مع ره اا مك ااه كام اراد ريا موس أخالد. :395 


المنظور المعرفى عند العلامة المقبلى اليمنى .2.0. محمد محمد الكمالى 514 
ليبيا من خلال رحلة ابن الطيب الشرقي 
الصميلى الفاسى ال حا لدبا مدون | ار يعد الوافي الاديى. 5397 


* معارف إسلامية 


اكتساب عي ير ا لك عات د خييا و اميتمون عد الله الواوتي 815 
أكدريّة ع وا اس ا و تس دوست النلن 621 
إكراه مع واو عه اا ا اجا ا زر طم ميل السلام الشريف :623 
أكوان © اج ئئجئْ ا 
التباس ممدطي 4 ساراس ل شار لحمل ونج اماد واي 4ه وبي د أعمارة بيت العافية ٠١‏ 635 
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يشهد العالم المعاصر تغيرات متسارعة ومذهلة طالت جميع جوانب الحياة 
البشرية وأصبحت تهدد منظومة القيم والمعتقدات والقوانين الاجتماعية 
للشعوب؛ وكل ذلك كان بسبب التقدم الهائل في تقنية الاتصال والتي كان يمكن 
لها أن تكون عامل خير يعرف الشعوب بثقافات بعضها ويمكنها من الاستفادة 
بتجاربها ويفتح أمامها آفاق اللقاء والمحبة والحوارء ولكن نزعة الشر لا زالت 
كامنة في جزء من البشر الذين استغلوا هذا التقدم في وسائل الاتصال للسيطرة 

بقية أفراد المجتمع الإنساني ومحاولة صياغة مجتمع تتوحد فيه المعتقدات 
والثقافات ومنظومة القيم والأخلاق وفق ما يريده ذوو النزعات الشريرة وهذه 
إحدى كوارث العصر وأخطرها. 
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ونحن في كل ذلك منزعجون لأن هذه التغيرات غير العلمية والمنطقية 
استخدمت بصورة سيئة الدين في محاولاتها للسيطرة والهيمئة وهذه مسألة تحتاج 
منا لجهرد مكثفة لتصحيح المفاهيم حول الدين ودوره في الحياة وقدرته على 
إسعاد البشرية وليس العكس كما يحاول البعض أن يوظف الدين» ومن هذا 
المنطلق فإننا في مفتتح هذا العدد من هذه المجلة العلمية تأمل من جميع 
الباحثين أن بعالجوا هذه القضية بمنطق علمي بعيد عن التشنج والانفعال 
واستخدام العواطف وبروح ملؤها احترام ديانة الآخر وثقافته وقيمه أيا كان لونه 
أو جنسه أو عرقه وأن يكون التوجه لذات الموضوع حتى نتمكن من خلق قاعدة 
علمية للحوار يشعر فيها كل طرف بدوره في معالجة قضاياه والمساهمة في 
معالجة فضايا الآخرين. إنها دعوة والله من وراء القصد. 


التحرر 
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بعد عع م وموم داع و اي 
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رم فو اذ 9 عو كرعره سرع عرم ديع 
بخام كات محا مامكا مداه لصا كامرة 


أ.د. أبوزيالمريابز ريسي 
الرط_البيضّاء بالغريب 


الجمهور الكريم » حضور وضيوف ومنظمي وأعضاء هذا المؤتمر 
المبارك: أحبيكم بتحية الإسلام الطيبة المباركة» وأبلغكم سلام إخوتكم في الله 
من أرض المغرب الأقصى. وأبارك لكم وللأمة الإسلامية جمعاء عيد الفطر 
المبارك. وفعاليات هذا المؤثتمر المبارك. مؤثمر العمل الإسلامي, والبناء 
الحضاري» من أجل إشاعة رحمة الإسلام في ربوع العالمين. 

إنه ليشرفني ويسرني أن أكلّف من قبل إخوتي» الذين أحسنوا الظن بزادي 
القليل من العلم» فكلفوني بإعداد هذا البحث المتواضع في هذا الموضوع 
الجليل الشريف؛ موضوع شرح شعار هذا المؤتمره المنطلق من قوله تعالى 
وَمَآا َلك إِلَّا يَمَهٌ حَلّيَ4 وذلك تحت عنوان: عموم الرحمة وعالمية 
الإسلام . 
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وإنني أقترح على مسامعكم الكريمة لتسهيل تناول هذا الموضوع تقسيمّه 


إلى ثلانة محاور : 
أولاً- قرآنية الرحمة: 


إن الناظر فى القرآن الكريٍ يم ليعجب من شبوع الرحمة بلفظها ومعانيها فيه 
فيو الررع لي الحييد: ؛ فألفاظ الرحمة ومرادفاتها ومشتقاتها تتوزع نسيج القرآن 
الكريم وتزركشه بمعانيها اللطيفة» حتى لنترجم بده اللغوية حقيقة كوله فعلاً 
هُدى ويه لْخَرَمِ يُوْمو4”!' وما أكثر تكرار وصف القرآن لنفسه بصفة الرحمة 
وما يلايسها من شفاء ونور وهداية. ولو اقتصرنا على استقراء معنى الرحمة 
المرتبط حرفيا بالمادة المعجمية (ر ح م)» لدهشنا لنسبة تكرار حضور هذه 
المادة؛ فهي تتوزع صفحات المصحف كلهاء وتبلغ 340 موقعاًء تكاد تكون 
بعدد أيام السنة» لتبلغ نسبة رحمة قرآنية في كل يوم! 
ويزيد الأمر رسوخاً أن هذا الرقم يتوزع على 32 تصريفاً واشتقاقاً مما يدل 
على سعة تداول القرآن الكريم للفظة الرحمة وعِظم تصرفها في ثناياه أفعال 
وأسماء وصفاتٍ» بالمفرد والجمعء بالإسناد والإطلاق» منسوبة لله عز وجل في 
غالب الأحيان» ولرسوله وبعض الصالحين في باقي المواقع. موجهةً إلى عموم 
الخلق» ومخصوص بعضهم بدرجات خاصة بها لتحققهم بأفعال وصفاتٍ خاصة 
استحقوا بموجبها درجة هذا الاصطفاء. ويكفي أن أذكر أقواها وأرجحها (رَحِمِ 
وكات دا ع تسود هر درع ارعي ا 
الرحيم ‏ المرحمة ‏ الأرحام ‏ رُحماء رُحَما)ء ويبرز في هذا الحقل اللغوي 
الأتكاني البديع للرحمة في القرآن» حضور لافت للنظر لكلمتي رحمن )57 
موفعاً) ورحيم (95 موقعاً) . ذلك أنهما صفتان من صفات الجليل» واسمان من 
أسمائه العُلى» تطرّزان كل سور القرآن الكريم مطلعاً وابتداء (باستثناء سورة 
التوبة) وعلى رأس هذه السور فاتحة الكتاب. ذات السبع المثاني » وبذلك لا 


(1) سورة الأعراف» الآية: 52. 
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يكتفي القرآن بأن يُفتتح. والمصحف بأن يُبتدأ بالرحمة #يتسم م اقل 
يجي وإنما يشفع ذلك بأنْ تكون الرحمة تطريزاً لمطالع كل سور الهدي 
الكريم. ولم تكتف البسملة؛ ولا الذات العلية بالصفة العادية للرحمة» 
باستعمال اسم الفاعل: الراحمء بل جاوزتها إلى صيغتي مبالغة شد كل 
واحدة منهما الأخرى تكراراً وتوكيداً وتعزيزاً وترسيخاً: الرحمن والرحيم! 
وحين يستعمل القرآن الكريم نادراً صيغة اسم الفاعل» يشفعها بأن يُسند إليها 
اسم التفضيل» ويجعلها جَمْعاً مطلقاً: #. . . وَْتَ أرَحَمْ اليرت 24 . 


فإذا انتقل الناظر من اللغة المجردة إلى دلالاتها المضمونية» يُدهشه أن 
الرحمة تكاد تكون كل شيء إيجابي في القرآن الكريم: كلّ خير أو فضل أو بر 
أو عمل صالح أو نعمة إلهية أو توفيق رباني أو صَدقة أو حَسَّنة أو طاعة في 
معروف يسميها القرآن رحمة» أو يعللها بالرحمة؛ أو يجعل غايّتها الرحمة. 
حتى لتكاد تكون الرحمةٌ الأَوَلَ والآخر والظاهر والباطن في النسق التعليلي 
لتشريع الأحكام والأمر بالأفعال والنهي عن المتكرات: 


1 و ا ل 0000 0 7 ا )23 ع القن 
فائلينُ رحمة #هّمَا رَحْمَةَ ون أل ِنتَ لَهُم 4 والوحي رحمة #فَقَدٌ ركم 
ينه ين رَبَحكُمْ وَهُدَى وَيَحَمَةٌ 74 والنجاة من الهلاك رحمة #تَأَعَيِمَهُ اديت 
َعَم يَحمَوْ ين والنبي رحمة لوقن لَه وين للْمؤيينَ وَرحمَة لين امْنو 0 


جر ص عر ل 


خُ 5 رمه عه الس 0 
وير الوالدين رحمة #رَآحَفِض لَهِمَا جَنَاحَ اذل من اليحمَة)4 7 . 


وكذلك شأنَُ تعميم الهداية وإنزالٍ التوراة وبعث المسيح ونزولٍ المطر 
وعموم المغفرة والنجاة من العذاب وحصول الطاعة وحضور التقوى والخشوع 


(2) سورة الأنبياء» الآية: 83. 
(3) سورة آل عمرانء الآية: 159, 
(4) سورة الأنعام» الآية: 157. 
(5) سورة الأعراف» الأية: 72. 
(6) سورة الثوبةء الآية: 61. 

(7) سورة الإسراءء الآية: 24, 
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في الصلاة وإيتاءٍ الزكاة والاستغفارٍ والإصلاح بين الناس والصبر والهجرة 
وتشريع القصاص واستمرار الخليقة وجعل الأصلٍ الإباحة والرزق والحكمة 
والعدل والبعث والجنة والحساب العادل وكشف الغمة وتَلَمّْس أسباب النجاة 
والرفتي بالأيتام والإحسان لذوي الحاجات وتجنب القنوط والدعاء للوالدين وبناء 
سد ياجوج وماجوج ونعمة الزوجية على الآدميين» وغيرها من المعاني السامية 
والنعم لياه كلها توصف في القرآن بأنها رحمة؛ أو أن سبّبّها رحمة» أو أن 
الغاية إنزال الرحمة وتعميمها على العبّاد والصالحين والمستضعفين. 


لا يكتفي القران” بافعناف الريية عبار للأفعال النبيلة» ومساراً لرسم 
الغايات» وان لنزول الآيات وتكزّل النّعَمَاتَ؛ وإنما يوجه المخاطبين إلى طلب 
الرحمة #وول ‏ ني عفر وَأَيْحَر ون حَررُ أينَ4* إطلافاً. وتيا عند المصائب 
م ثْرِ ألصبري ادن إن أصبئفق تُمِبَدٌ ملا نا يه ونا اله َجمُون * وَْبكَ عَدْهِ 
وت ين َيه ااي وتَفهُماً لحكمة الشريعة الغراء #قل اك 
0 يَطمَمَهه إل أن يكو َه أو دما كَسَُومًا أ لَحَمَ زر فَإِنَم 

يت أ يتما أهِلّ إثر أل يذ كس ن أَضْطرٌ غَيْرَ بَاغْ ولا عاو فَإنَّ رَبك غدوه 
: 3 لما لنا كيف نقدر رَبْنَا ونفتح باب الأمل في وجه تقصيرنا 
وخطاياناء بعبارات ندية تَنْسَحْ نسيج الرحمة والتوبة والمغفرة 0 0 
الخاطئين #وَذًا ج11 نرب يُؤْمرونَ انا كل سَلمُ علي كيب ره عل ند 
لكف نَم مَنْ عَيِلَ مك سلر! هلو شد كب يا بدو وَأصْلَمَ 707 
0 


لكن هذه الرحمة لا تأخذ مصداقيتها إلا من عموميتهاء إذ لو كانت 
خاصة؛ لصارت امتيازاً واحتكاراً لفئة محظوظة فتحولت بالنسبة للمحرومين منها 


(8) سورة المؤمنون:؛ الآية: 118. 

(9) سورة البقرقء الآيات: 156 157. 
(10) سورة الأنعام؛ الآية: 145. 
(11)سورة الأنعام» الآية: 54. 
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إلى نقيضها نقمةٌ وشقاء. وحاشى لله العادل الرحيم» ووحيه الحق الحكيم أن 
يسير بمنطق الديانات الباطلة أو المحرفة والنّحَل المنغلقة التي تُشَرعْ لأهواء 
الطبقات والفئتات فتحتكر حتى الوحي وتحوله إلى امتياز. 


القرآن الكريم واضح وصارم بصدد عمومية الرحمة» فهو يخاطب بها 
لاس تحميها: الا ا ريرم مر 
عم أَلنّاس قد ا َوْعِظُة : من َم وَسْقَاءُ لْمَا فى الصِدور وهذى , ع لِلْتُؤْمِنِين* 
لْ بمَصْلٍ اه رميو جََلِكَ قروا هْرَ حَير مما يجْمَئون4*' إنها رحمة واسعة 
وَيَحْمَ وَسَِتْ ل شئو4 نَسَعْ كل العالبين: وتعرض عليهم بِبسْرٍ وتواضع 
شروطها البسيطة لتنالوا منها جميعاً بلا استثناء #فسأكتبها للذين يتقون ويؤتون 
الزكاة والذين هم بآياتنا يؤمنون ابن يموت التَولَ الي الأ الْدِى يَدُومَهُ 
مَكُنوا عِنْدَهُمْ في التَوْرئنةٍ لاجمل يمد هم إِلْمَمْرْوفٍ ويَملهُم عَنِ لكر وَججِلُ 
لَهُمُ لطبت وَمحَرْمْ عَلَيِهِمْ الْحَبْنيتَ يك ري عنقم إضركم لقتل الو نت 
عَيهٌ4”'" فليس مطلوباً ممن يريد أخص أنواع هذه الرحمة وأعلاها وهي الجنة 
سوى أن يستجيب لفطرة التوحيد والتجافي عن الخبائث وسلامة التصرف» فإذا 
به ينالها إلى جانب الأنبياء والأولياء والشهداء والصديقين يتقاسمها معهم بعمله 
دان 0 جميعاً برحمة الله؛ سواء أكان سيداً عربياً أم عبداً حبشياًء ولد 
بواشنطن أو درج ببكين» عاصر النبي يل أو أدرك زمن الدجال؛ لسان حاله. 


7 
ل عه سس جرم 


و 9رَينا وَبمَتَ كل نَىْء يَحَمَةٌ وولَما فَأغْفْرَ لِلَدنَ وا 
م 2 0 تَ وَمَن صصلح من 
َابَابهِمْ وَأَروجِهِمَ وَدرَستَهِمٌ ته الْمَرِيرُ الحكي م 14 5 رحمة؛ وأيٌّ 
تعميم لهذه الرحمة 0 وذاك؟ ولهذا لا تعجبٌ إذا وجدنا مصطلح 
«الرحمة١‏ في صيغة مصدر متحرر من أي إضافة أو تخصيص أو إسناد تتكرر في 
القرآن 79 مرة! 


(12)سورة يونسء الآيتان: 57 و58. 
(13)سورة الأعراق» الآيتان: 156 و157. 
(14)سورة غافر» الآيئان: 7 و8. 
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إن أكبر دليل على أن الرحمة في القرآن ‏ كما خوطب بها المسلمون ‏ لا 
يمكن أبداً أن تكون مصدراً لاحتكارٍ أو استعلاءء هو أنها ترد مسندةً إليهم في 
سياق الاشتراط عليهم بتصديق الأنبياء السابقين: لقَّدَ كرت في فَصَصِيئْ عتره لل 
وَهدى وَيَحمَةٌ ور يوْ4”" ولا عجب إذا كانت هذه الآية الرقيقة خاتمةٌ لسورة 
سُمْيتْ بأسم نبي من أنبياء بني إسرائيل! فإنه القرآن الذي سمّئ سورة كاملة منه 
باسم سورة الرحمن! 


ثانياً عالمية الإسلام: 


يُفْنَحِ المصحف ب الْحَمَدُ ينه رب الْعلِيِن4 ويُحتدم ب طقل أغوة 
برب ألنّاس # وبينهما تسبح الآيات وتُسَبّح في فضاء من العالمية لا يقصر الإله 
على قوم ولا يجعلهم شعبه المختار. إن أحد وأخطر المنزلقات العنصرية باسم 
الدين وأخطرها في تاريخ الصراع اللاهوتي البشري» للأسف الشديدء هو 
احتكار الصلة بالله؛ وبالتالي السقوط في التأله على بقية العباد باعتبارهم «أميين» 
أو (شعوباً منحطة» بوهم أنهم ا لخدمة الطبقة المحظوظة لاهوتيا. وليس 
دين كالإسلام» حَذِرٌ حَسَّاسٌ من مُنزلق هذا الاحتكار العنصريء ومن هنا كان 
هذا المُفتتح والختام بالإشارة إلى رب العالمين جميعاً: رب الناس كلهم : 
#وَإلوم إل 94 أذكر حين زرت متحف الأديان بولاية كبيك بكندا سنة 
6 وقدمت لي المشرفة عليه برنامج مسابقة ثقافية سوف تُجرى للتلاميذ 
الزوار» كي أصحح لها ما يتعلق بالدين الإسلامي» ففوجئت بسلامة المعلومات 
ودقتها من مثقفة متوسطة المستوى لا صلة لها بالإسلام؛ لكنني صُدمتٌ بخطأ 
واحد كبير في صياغة سؤال: ما اسم إله المسلمين؟» وإذ صححته لها بتعديل 
يبدو بسيطا لغويا لكنه حاسم تصوريا ١ما‏ اسم الإله عند المسلمين؟؟ انتهزرت 


(15) سورة يوسف»ء الآية: 111. 
(16) سورة البقرة» الآية: 163. 


16 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


الفرصة لأشرح لها وللحضور كون الإسلام لا يقبل احتكار الله لجهة» ولا ينغلق 
في نِخُلَة ولا يُحدث قطبعةٌ مع من سبقوه لا ترق بتر أَحَل بن يُسْيوة 17 . 


إنه ليس من قبيل الصدفة أن تكون سورة الناس» هى آخر سورة فى 
ال ا 0 
بموجب المشيئة الإلهية) ففي ذلك إشارة واضحة إلى أن المآل هو إلى خطاب 
ومرحلة «أيها الناس»» الخطاب المناسب لختم الرسالة؛ وإعلانٍ مرحلة النضج 
البشري في التعامل مع كلمة الوحي بموجب اجتهاد العمل . إنه القطع مع مرحلة 
«يا قوم/ الى انحشرت فيها كل الرسالات السابقة على الرسالة المحمدية» بفعل 
الواقع الضاغط: لانغلاق التجمعات البشرية؛ وصعوبة المواصلات وانعدام 
وسائل الاتصال الجماهيري. فلا عجب أن نجد كلمة «الناس) في معرض 
المخاطبة والتكليف والتوجيه والإنذار والتبشيرء تتكرر 241 مرة؛ كما أن كلمة 
«العالمين»: تتكرر 73 مرة» غالبيتها الساحقة في معرض براءة الله من أن يكون 
إلهاً مخصوصاً لقوم محظوظين» لأنه رب العالمين. 


صحيح أن القرآن بخاطب الأقوام السابقين وتنتشر في جنباته عبارات من 
مثل ”يا قوم) منسوبةٌ إلى كثير من الأنبياء» ومثيلاتها «وإلى ثمود أخاهمف. 
«أخوهم!؛ «أخا عادا» بل إن القرآن ليتكلم عن القرية الواحدة يُبعث إليها النفر 
من الأنبياء» لكنه حديث تاريخ وخر رٌ ماض» وقَصّصٌ عبرة إنما يتأكد بذكره 
آ أسلتَكَ إلا حَانَة دين مدا وكذرا 194 


عبر برا 


نقيضه الباهر: وما 


ينسجم القرآن نسقياً في استعمالاته ومآلاته مع هذا التوجه العالمي» 
فيتجرد من كل ما هو خصوصي باستعمال الاسم الموصول (1464 مرة) ليتجرد 
من الأسماء الخاصة وينعتق من ربقة التاريخ والجغرافيا والديموغرافيا ليَسْبَحِ في 
ففناء: المواقف الأغيال «والاتشارات يريط بها أحكافه: وني وحكية وحكيف 


(17)سورة البقرة» الآية: 285. 
(18)سورة سبأء الآية: 28. 
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فليس هناك قبائل ولا أشخاص ولا مناطق ولا دُول ولا طوائف ولا نحل ولا 
أجناسٌ ولا ألوانٌ ولا شعوب ولا جماعات ولا أقوام ولا سُلالاتء أي لا 
تخصيص ولا امتيازات. الواحح 1 مجيو عاك دعوم عر يدخل إليها 
من شاء باختياره أو يخرج كما شاءء لقا طائره كلق : «الذين أمنوا؛ و«الذين 
كفروا» و«الذين نافقوا». وإنما هي أعمال واختيارات يحاسّب بها كل مكلف 
سواء أكانت: الذين هاجرواء جاهدواء اثقواء أنفقراء تابوا. ... أم كانت: 
الذين بنقضون. يظنون. يكتبون الكتاب بأيديهمء اشتروا الضلالة بالهدى. 
يكتمون ما أنزلناء لا يعلمون» لا يعقلون» لا يؤمنون. . 

وهي قوانين وسنن نَسّ الأمريكيّ والصينيّ» وليس فقط العربي والتركي» 
كما أنها تلائم ابن القرن الأربعين ملاءمتها لمن عاش في قرون الغابرين. وما 
عدا هذا من اختلاف ألوان وثقافات واجتهادات وميولات وأذواقٌ واختيارات» 
فالإسلام لا يَضِيق بهاء وإنما يراها نِعَمَا وآيات وإبداعات. وتلك نقطة فاصلة 
بين صاحب دين الحق الذي يقبل بالآخرء ولو كان على ضلال» ويفسح له حيزا 
للتعايش والتعاون على الخير» ومن باب أولى يقبل الاختلاف معهء بل ويحترم 
ذلك الاختلاف ويستفيد منه ويستثمره. 


لقد برهن الإسلام بما يكفي عن قبوله بالآخرء وعن قبوله بالاختلاف مع 
الآخر: 

أ- إن الإسلام يؤسس لقبول الآخر تأسيساً عملياً وواقعياً عندما يرفض كل 
أشكال العنصرية تجاه الآخرء كما أنه يرفض تصنيف الآخر بسبب اللون أو 
الجنس أو العرق أو الاعتقاد أو لغيره من المسببات "غير الاختيارية» . 

وهكذا تنتفى ذاتياً كل أسباب ممارسة العنف أو الإرهاب ضد الآخر 
لإذلاله أو إقصائه أو محوه محواً قاذياً من الوجود. ما دام تين في ضمير 
الإسلام التلقائي والمنطقي والمؤصّل كل أشكال قبول الآخرء عوض كل أشكال 


رفضه . 
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لتأخذ مثلاً السبب الديني» والذي قد يبدوء بالنسبة لدين كالإسلام جاء 
يقول إنه خاتم الديانات وإنه ناسخها والمهيمن عليهاء سبباً وجيها. نجد أن 
القرآن الكريم في عدة مقاطع عندما يحدد علاقته بالديانات السابقة» قبل أن 
يقول: رَمُهَيْمِنًا ع4 يقدم قبلها: «مُصَرًْا لما برب يديه ين السحتب 0194 
وليشت الهيمنة إِلَغاءٌ ولا إقصاءء وإئما هي منطق التصحيح والتنبيه إلى ما وقع 
من التحريف في هذه الديانات؛ وردها إلى أصلها المشترك مع الديانة 
الإسلامية» والذي هو الأصل الإبراهيمى أو الأصل الآدمي. ودليلى على أن 
«الهيمنة؛ هنا هي مفهوم تكاملي وليس مفهوماً إقصائياًء هو ما نلسه على 
مستوى التصور والسلوك النبويين» وكذلك سلوك الصحابة في فقه التعامل مع 
غير المسلمين : 

فعلى مستوى التصورء يقول البي يَْهْ في حديث نبوي صحيح بِيّن فيه 
موضعه بوضوح عبر مثال فقال: «إنما مثلي ومثل الأنبياء من قبلي كرجل بنى بيتا 
نأحسنه وأكمله وجَمّله إلا موضع لبنة في ركن. ثم طفق الناس يطوفون بالبيت 
ويقولون ما أجمله وأكمله لولا تلك اللبئة. . . فأنا اللبنة وأنا خاتم النبيين»0', 
فجعل النبي كك لدوره ولرسالته ولموقعه موقم لبنه صغيرة في ركن قصي من 
بيت كبير. وهذا ليس تكاملا فقط؛ بل هو تواضع كبير أيضا! 

أما على مستوى الفقه النبوي وفقه الصحابة في التعامل مع الآخرء فعندما 
فتح عمر بن الخطاب بلاد فارس عرض له إشكال فقهي جديد في إطار 
المستجدات التي تحوج إلى اجتهادء وهي أنه يتعامل مع نمط جديد من 
الاعتقادات الجماعية الذي هو المجوسية» فاستشار الصحابة واحتار في الأمرء 
ذلك أن القرآن والسنة النبوية يؤسسان للعلاقة مع اليهود والنصارى ضمن مفهوم 
«أهل الذمة؛؛ بحيث تقوم العلاقة معهم على عفد تشارطي يسمح لهم بالعيش 
مع المسلمين» والتمتع بالحرية في العبادة والعلاقات الاجتماعية. على أن يترك 
لهم كل ما يتعلق بالأمور الداخلية. لكنَّ المجوسية ديانة أرضية غير سماوية وغير 


(19)سورة المائدة» الآية: 48. 
(20) رواه البخاري . 
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مذكورة فى في القرآن الكريم» ولا يوجد موقف صريح من أهلها فيه وانطلاقاً من 
0 لت حا ماخر عار ب وير 
ا 0 وبذلك تم توسيع مفهوم الذمية من حيث هو 
تأسيس لعلاقة إنسانية راقية تقبل الآخرء وتضمن له حقوق حرية العبادة وحرية 
الاعتقاد وحرية المؤسسات التعبدية» والفقه الخاص الذي تنبني عليه العلاقات 
الاجتماعية والأحوال الشخصية . 2 هذا المجال لكي يشمل كل 
الديانات المرفوضة مانا نما فيا ديانات | رضية ووثنية ة وديانات ليس فيها موقع 
لله أصلا . 


أما بصدد قبول الاختلاف» بالرلام ينظر إلى الاختلاف كطبيعة. 
أي 0 متأصلة ؛ ؛ فلا يعتيره انحرافاً ولا منكرا. ولا استثناء» انار 
ليه على أنه الأصل. يقول تعالى : ولا 0 رك دلق 
اقل ؛ فيبين بذلك أنه خلقهم من أجل الاختلاف. وأن الاختلاف جزء 
من طبيعة وجودهم. لا يتفي إلا بانتفائهم . والاختلاف في التصور الإسلامي 
رحمة. يكفي ما يقال عن خلاف الفقهاء: «خلاف العلماء رحمة». لأن 
الاختلاف يؤسس للاجتهاد في الرأي. ولأن الاختلاف في زوايا النظرة الشرعية 
أو الفقهية أو السياسية هو الذي يؤسس للاجتهادء ولأن الاختلاف جزء من 
الحرية» فإن الإسلام يجعل من حق الإنسان أن يختلف». ويبني هذا الاختلاف 
كسلوك فطري على أرضية هي في عمق هذه الفطرة» هي التوق إلى الحرية. 
والرغبة في الحباة بحرية. كما ينظر الإسلام إلى الاختلاف على أنه خصبء؛ وأن 
التعدد في زوايا النظر يؤدي إلى إخصاب الفكر والواقع الإنساني بل والمشهد 
البشري على الأرض . 


(21)كتاب الخراج لأبي يوسف» قا عن عباس الجراري؛ مقهوم التعايش في الإسلام؛ منشورات 
الإيسكو الرباط 1996. ص47. 
(22)سورة هودء الآيتان: 118 و119. 
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ولم يكتف الإسلام بهذا النظر المجرد إلى الاختلاف بكونه طبيعة ورحمة 
واجتهادا وحرية وخخصباء وإنما قام يؤصله بالدليل. فالعلماء يُنُظرون جميعاء في 
أصول الفقهء إلى الاختلاف في الأحكام الشرعية بوصفه اختلافاً طبيعياً وقَدَريا 
ولازماء والفقهُ في طبيعته يتشكل من آراء مختلفة. حتى في الأمر المقدس الذي 
تَعيّذَنَا الله به أي أننا نختلف حتى في فهمنا لأمر الله حي ارين عنادة أله 
عن طريق فهمنا لهذه العبادة» ونختلف في ترجمتها إلى سلوك دون أن يكون في 
ذلك تناقفى. لأن الحق ولو أنه واحد إلا أنه ليس هو الصواب: الحق واحد 
والصواب متعدد» ويمكن أن يكون للحق أشكال متعددة من الصواب. 


في هذا الإطار تأتي أول بادرة اختلاف أصَّلّها المسلمون وطَبّقَها البي لل 
بالإقرار. والإقرار مصدر من مصادر التشريع النبوي مِثْل القول والفعل والصفة. 
ذلك أن النبي يَكَهِ أمر الصحابة أن يسارعوا إلى بني قريظة فقال: «من كان سامعا 
مطيعاً فلا يصلين العصر إلا في بني قريظة». لكن لما دخل وقت العصر وهم في 
الطريق انقسموا إلى قسمين: قسم فهم الأمر التبوي حرفا وأكمل الطريق إلى أن 
دخل الليل» فصلى العصر مع العشاء الآخرة رغم أنه يعتبر من التفريط الكبير 
أن يصلي المسلم العصر بعد الغروب» وقسم آخر اجتهدوا في فهم النص النبوي 
فانطلقوا إلى روح النصء ولم يقفوا عند ظاهره وقالوا إنما هو من أساليب الحث 
والتوكيد» فتوقفوا وصلوا العصرء ثم وصلوا متأخرين قليلاً فصلوا المغرب 
والعشاء. فلما التحق النبي يفل بهم بعد ذلك في اليوم الموالي وحدثوه بالأمر 
أقر هؤلاء على اجتهادهم, وأقر هؤلاء على اجتهادهم'؛ فأصّل بذلك لدور 
الإنسان في فهم النص وتأويله وقراءته وتنزيله على الواقع» مما يدل على 
استيعاب الإسلام لكون التعاطي الفعلى مع النصوص خلافيا وترجيحيا ونسبيا 
يحتمل الخطأ. والإسلام هو الذي أصّل للثواب على الخطأء وليس فقط لإعفاء 
الناس من جريرة الخطأ؛ عندما اعتبر المجتهد المخطئ مأجوراء ولم يكتف 
بالقول: من اجتهد فأصاب فله أجرء ومن اجتهد فأخطأ فلا شيء عليه» فهذا 


(23) صفي الدين المبار كفوري: الرحيق المختوم دار المعرفة الدار البيضاء 2000. ص 288. 
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لبين مخة ا وإنما قال «إذا اجتهد الحاكم فأخطأء فله أجر وإذا اجتهد فأصاب 
فله أجران (البخاري ومسلم). وحتى هذا التميبز البسيط ليس لتفضيل المصيب 
على المخطئ. فكلاهما مجتهد. ولكن لحفز الناس على إتقان الاجتهاد» حتى 
لا يكون مجرد اجتهاد لأجل الاجتهاد. وإنما الاجتهاد من أجل الوصول إلى 
الصواب» ولولا هذا الأمر لسوى الإسلام بين المجتهد المصيب والمجتهد 
المخطئ. وهكذا يحارب الإسلام التنميط والحرفية في فهم النصوص» 
ويحارب الارتباط الشكلاني الذي يقوم على الانصهار في بوثقة واحدة؛ مما 
يؤدي إلى إلغاء البعد الفردي والاختلاف وإلغاء الجانب الذاني والخاص في 
أسلو نت الإنسان وعقليته ونفسيته. وبالتالي لا يمثل الإسلام حالة نفاق عامة 
للناس يرتبطون فيها بالدين بارتباط منمط عبر سلطة فكرية قاهرة تطبعهم بطابع 
واحد وتجعلهم في قالب واحدء وإنما يغذي التدينَ والإيمانَ ويعطي للتعاطي 
مع النص حيوية ويدفعه إلى أن يتحلى بالزخم الواقعي للطبيعة البشرية القائمة 
على الاختلاف. 

إن الإسلام يقبل الآخر ذاتاً وفكراء وهذا ما يدفعه إلى أن يضع نظرية في 
تدبير التعايشء بناء على أن الآخر أمر واقع؛ وأن الاختلاف مع الآخر أمر واقع 
أيضاًء ويبني الإسلام تصوره لتدبير التعايش على جملة عناصر» نكتفي بذكر 

ثلاثة منها فقطء أولها تصوري وثانيها أخلاقي وثالثها عملي : 

أولاً: التفاهم: فالإسلام يبحث دوماً عن أرضية مشتركة: ويدعو إلى 
توفبرها كي تجعل الخلاف قابلاً لأن يتعايش به في إطار مشترك يمكن أن يتحول 
إلى فعل مشترك» ومسب ومس ام 
اليهود والنصارى: قل يَأمَلَ لكب تَمَالوا ِل محَلِمَة مول يننا ويد ألَامسَيدٌ ل 
أنه ولا شْرِكَ يوء عَيْنًا وَل ب 2001101111 ٠‏ والقرآن يتنازل 
بموجب ذلك منهجياً عن الشى الثاني من الشهادة «محمد رسول الله؛, لأن هذا 
الأمر مرفوض من الآخرين؛ ليكتفي بالمشترك الذي هو الإيمان بالله» وليؤسس 


(24) سورة آل عمران» الآية: 64. 
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به أرضية إنسانية منسجمة تقوم على التعاون والتعايش بين الديانات الثلاث» هي 
ما يطلق عليها القرآن الكريم «الكلمة السواء؛. 

ثانياً: التحاور: لقد رفض الإسلام كل الأشكال العنيفة للتدافع» وطالب 
بشكل حضاري سلمي معنوي للتدافع. هو التدافع بالفكرة والكلمة؛ وبكل ما 
يمكن أن يحقق التواصل وليس التنافر. والحوار هنا يأخذ مجالات أرقى» كما 
ا «ولا جروا هل ألكتب إلا الى 
هَّ أعسَي74): هكذا نؤمر بأن نجادل ب"التى هي أحسن»» وقد أمرنا بذلك 
0 ادم إلَ سبل ريك يلْفْكَةِ وَالمظة الْسَئةٌ يد 0 
بلّى هَ أحمَن74©. وهنا التفانة لطيفة عندما نلاحظ أن الموعظة تكون حسنة» 
أما الجدال فيكون 0 لأن الموعظة تكون للموافق» في حين أن الجدال 
يكون مع المخالف. وإذا أمر المسلمون بأن يُحَسّنوا خطابهم مع الموافق» فقد 
نا بدرجة أعلى من التحسين مع المخالف»؛ حيث يكون المحاوّر عرضة 
للانفلات والانزلاق إلى العنف المادي أو الرمزي» فيحتاج إلى الاحتياط وضبط 
النفس» وإلى مستوى عال من التحكم في الاندفاعات «العضَبية» عند الإنسان 
لمواجهة المحاوّر بغير خشوئة؛ حتى يواجه الاختلاف مُتحليا «بالأحسن» ليكو 
حوارٌه مقبولاً وسليماً. 


ثالثاً: التعاون: وهو يبسط المجال العملي لتدبير التعايش حتى لا يبقى 
مجرد محسنات وتَحُليات وعواطف ومجاملات» وإنما يتحول إلى إنجاز إنساني 
مشترك بين جميع الأطراف» يحقق التعاون فيما هو متفق عليه» فيما هو 
مشترك» أو في المجالات الحيوية والضرورية. والإسلام يحض على هذا 
التعاوق يدها تناو ل الأطعمة بشكل يؤصّل لبعد اجتماعي أخلاقي: #وطعام ليبن 
ووأ ألكتب ِل [774. إلى المصاهرة وتبادل العلاقات بالرحم والقربى» 


(25) سورة العنكبوت» الآية: 46. 
(26)سورة التحلء الآية: 125, 
(27)سورة المائدةء الآبة: 5. 
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فالقتال المشترك في وجه المعتدين» بحيث أمرنا أن ننصر المظلوم ولو كان 
كافراً. جع تيار فو لي لحار الج والشأن الخاص والمحلي والشأن 
الدولي» سواء أتعلق الأمر بالحفاظ على المجال البيئي الحيوي أم بالحفاظ على 
المجال الحضاري الإنساني . 


ويمكن أن نلخص الأساس التصوري العميق لهذه العناصر الثلاثة في قوله 
تعالى: طلْنْسَ بأمَانيَكُ و5 مان أهْلٍ الحكمّب من لعل 2 برل عه له 
من دون أله لاير280 , هذا المعنى الرائع ينفي عن المسلمين كبشر مبدأ 
0 ا ا جميعاً سواء أمام القانون الإلهي» سواء أكانوا 
بود أم نصارى أم رما أم غيرهم, ويتعمق هذا المعنى أكثر إذا اقترك بذكر 
0-0 


يذكر أن المسلمين اختلفوا مع اليهود والنصارى في عهد رسول الله عن 
وادعى كل واحد منهم أن له الحق والجنة احتكاراً: وأن نبيهم هو النبي الح . 
ففزع المسلمون إلى النبي كل يذكرون له ذلك وهم يتوقعون أن جوابه سيكون 
الجواب الطبيعي والمنطقي عند كل مسلم: إنكم أهل الحق وأهل الجنة 
احتكاراً. لكن الوحي نزل يخيب أحلام الجميع» ويسويهم أمام قاعدة كونية» 
مفادها أنْ ليس بأماتيكم ولا بأمانيّ أهل الكتاب. فييّنَ أن هذا النقاش كله هو 
نقاش أهواء بعيداً عن الواقع وعن السئة الكونية وعن الأخذ بالأسباب في الدنيا 
والآخرة. فالمسلمون سواء أمام الله مع بقية الناسء إذا أخطأوا المنهج وعملوا 
السوء فإنهم يعاقبون في الدنيا وفي الآخرة” , 

هكذا يؤصل الإسلام لأرضية مشتركة بين كل خلق الله. قائمة على العدالة 
الإلهية الحقيقية التي تجعل الناس سواء أمام القانون الإلهي » والذي يقوم على أن 
«من أحسن فله الحسنى ومن أساء فله السوء» في الدنيا وفي الآخرة. وفي هذا 
الإطار يتضح معنى فوله تعالى #أت افكل 1ك 1 مويق دز 


(28)سورة النساء. الآبة: 123. 
(29) النيسابوري: أسياب النزول المكتبة الثقافية بدون ط وع ص 103‏ 104. 
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111 21904 رامق )يها لاقل المعره ولحت وين طن 
دينية ولا صفة عرقية ولا جنسية ولا لونية» هذا راض لي الارا في ابيع 
الانحرافات الدينية؛ فعندما قالت اليهود والنصارى: #نحن يكوا أللّه تيسون4 
أجابهم القرآن بقانون: #فُلْ لم يعدبم 50 ابل كر كيين 
6 فأنزلهم إلى مستوى الآدمية المشتركة» ونفى أي صفة أو تأسيس 
لعقيدة عنصرية: عفيدة شعب الله المختار» أو عقيدة «نحن الأحق» أو انحن 
الأولى» التي تبيح للإنسان اللجوء إلى العنف/*7. فأي رحمة مثل هذه؟ عاطفة 
حب وإنصافاً تسوى البشر جميعاً أمام قانون الله العادل» لكنها عاطفة تتأسس 
على بناء عقلي وتصوري صارم! 

أما الحضارة الغربية القائمة على أسس الأخلاق المسيحية ‏ اليهودية كما 
لوعي اموا ول اتيت و اتدرنها عا بر الاي ولا على تحمل الاختلاف 
معهء ولا على فهم العالم إلا على صورة نمطية موحدة» هي أن يكون انعكاساً 
لصورتها المهيمنة» منذ عهد الرومان إلى زمن العولمة. 


إن أحد ثوابت الفكر الغربي هو «نفي الآخر». وقد وضح ذلك جيداً 
مفكرون نقديون متميزون ممن لهم فضيلة الفكر المؤسس والإبداع المتميزء بل 
والعيش لمدة طويلة داخل المجتمع الغربي””” كجارودي وإدوارد سعيد» بينوا 
أن الغرب لا يحاور الآخر ولا يقبله» وأنه في العمق يحاور نفسه بنفي الآخرء 
لأن الآخر مشروع للهيمنة والإقصاءء بما أنه مشروع للتحكم والسيطرة 
والاستغلال» وليس مشروعا للتعايش . 


(30)سورة الزلزلة» الآية: 8. 

(31)سورة المائدق» الآية: 18. 

(32)انظر: المقرئ الإدربسي أبو زيد: موقف القرآن الكريم من العنف. في: الديانات السماوية وموقفها من 
العئف (مشترك) منشورات الزمن سلسلة كتاب الجيب +312 البيضاء 2002 ص46 48؛ 50 355. 

(33)انظر الموسوعة الضخمة التي أنجزت تحت إشراف د. عيد الوهاب المسيري تحت عنوان 
«إشكالية التحيز» نشر المعهد العلمي للفكر الإسلامي (فرجينيا) ونقابة المهندسين (القاهرة) ط1. 
5. وانظر إدوارد سعيد: «الاستشراق4» وإدوارد سعيد: «الثقافة والامبريالية1. 
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يقول فؤاد سعيد: ولأن العلاقة علاقة معرفة فقطء وعلاقة انفصال 
واغتراب؛ فقد كان أمراً طبيعياً أن تصبح علاقة عدائية» ذلك أن الهدف النهائى 
لإنسان الغرب الحديث تَحددّ في معرفة العالم وفهم قوانينه من آخْل التسيطرة 
عليه . . وذلك في تجسيد واضح لذلك المنظور الذي نجده عند دارون» كما 
نجده عند هوبس «الإنسان في حرب دائمة مع الآخرين. . .390 , 

إننا نجد أن الغرب عبر تاريخه الطويل» رغم أن خطابه الوم هر ساب 
التسامح والإنسانية والتعايش والديمقراطية وحقوق الإنسان» كان دائماً يقصي 
ويّنفي الآخر. فمن الرومان إلى الأمريكان» من الامبراطورية الرومانية إلى 
العولمة الأمريكية. نجد حواراً أ متمركزاً حول الذات أو ما يسمى «التمركز حول 
الأنا» . فالغرب لا يحاور الآخرء وإنما يحاور نفسه بصدد الآخرء ويتحدث مع 
نفسه عن أشكال تصور الآخر وعن أشكال التعاطي معه والهيمنة عليه واستغلاله 
ومحاولة تنميطه بإلزامه بالمقاييس والمفاهيم الغربية . 

فمن الرومان» الذين كانوا يعتقدون بضمير مرتاح أن الأمة المهزومة تفقد 
حقوقها بكل بساطة؛ لأن المنتصر يؤسس لعقيدة القوة عن طريق الاتتصارء 
والمهزوم مهزوم لأنه فقد القوة» إلى أمريكا التي تقول اليوم : "من ليس معي فهو 
مع الإرهاباء وتختصر البشرية كلها في حذلقة سوفسطائية نفاها الفكر الإنساني 
الغربي نفسه مئل ألفين وخمسمائة سنة» عندما جاء سقراط لكي يحارب 
السوفسطائيين الذين كانوا يعتمدون على الاستدلال القائل: «أنا لست أنت وأنا 
لست الحمار» إذن أنت الحمار!»؛ كأنه لا يوجد في الدنيا إلا أنا (أي الذات 
الغربي»؛ والآخر هو الحمار! . هذا المنطق السوفسطائي المرفوض الذي جاءت 
وكيد الفلسفة الغربية الناضجة (يا للمفارقة متجسدة في فكر سقراط) لتهدمه 
وتسخر منه وتحطمه وتنفي أسسهء تستغله أمريكا اليوم على لسان بوش. وهذا 
عين التتويج لمنطق القهر العولمي في الاقتصاد والثقافة» والسياسة وحقوق 


(34) فؤاد السعيد. «التحيزات المعرفية في الرؤية الغريية الحديثة للعالم؟ : في الموسوعة | إشكالية التحيرا 
153/1 وأيضاً عبد الوهاب المسيري : هاتان تفاحتان حمراوان. في (مرسوعة إشكالية التحيز) 
113-91 
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الإنسان» وكذا فى قضية المرأة وقضية الطفولة والقضايا النقابية والعلمية 
والمنهجية . الغرب يريد أن يكون الآخر نسخة له بالشكل الذي يريده هوء وليس 
ما يريده الآخر لنفسه. وحتى إن أراد أن يقلده بطريقته الإبداعية لكي يبني ذاته 
والتاريخ المسيحي الذي «ترومن» بعد ذلك. 

أما بالنسبة إلى الفكر اليهودي» فالتوراة والتلموذ يتأسسان على إلغاء الآخر 
واليهود طيئة غير طيئة البشر» وأرواحهم جزء من الله؛ أما الجوييم فأرواحهم 
شيطانية » وخلقوا من نطفة حصان. وإذا ضرب يهوردي فكأنما ضربت العزة 
الإلهية» وجزاء ضاربه الموت. وقد خلق الله غير اليهود على هيئة إنسانية 
لليهودي » وانتهاكها قربى لله . ولا يحرم على اليهودي الظلم إلا تجاه اليهود. 
لأنهم شعب الله المختار”*2 . 


أما الحاخام الأكبر لإسرائيل» لليهود الشرقيين» ققد طرح في الصلاة 
الرسمية التي تمر عبر وسائل الإعلام منذ مدة قصيرة بعد اندلاع الانتفاضة» بأن 
الرب «قد أخطأ بأن خلق بني إسماعيل؛ ونحن سوف نصحح خطأ الرب 
بإبادتهم جميعاً؟. وهذه ليست حالة غضب كفر فيها حبر يهودي بالله» وإنما هو 
اعتقاد مؤصل لدى اليهود يسمى عقيدة «البداء: وهي أن الرب يخطئ فيصحح 
له الحاخامات !360 , 


(35) انظر تفصيل ذلك: إسرائيل شاحاك. «الديانة البهودية وتاريخ اليهود وطأة ثلاثة آلاف عامء ترجمة 
رضى سلمان» شركة المطبوعات للتوزيع والنشرء لبنان ط1. ص !16 29. سعد الدين صالح» 
العقيذة اليهودية وخطرها على الإنسانية!» مكتبة الصحابة» جدة؛ ط3؛ 2001: ص175» 207 
7 354 349. نقلاً عن: المقرئ الإدريسي أبو زيد: مرجع سابق ص42 43, 87 48 50 
يتصرف , 

(36) سعد الدين صالح» مرجع سابق ص180. يبدو أن هذا المعتقد الوقم؛ تسرب إلى الأصولية 
المسيحية المتصهينة التي تحكم أيريكا بالبروتستائتية المتطرفة» والتي تدعم إسرائيل باعتبارها 
مشروعا مسيحيا يؤسس ويمهد لشروط نزول المسيح (انظر كريس هالسل: «التبوءة والسياسةاء 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 27 


قد يصطدم الحديث عن الرحمة في الإسلام؛ عمومها وشمولها 
وحساسيتهاء بواقع أليم هو كون المسلمين قد خاضوا في الدماء»ء خلال 
الحروب المريرة التي قادها الرسول مله والصحابة من بعده في زمن الفتوح. 
حتى قال المستشرقون ومن لف لهم إن الإسلام قد أكره الناس بالسيف 
ومارس عليهم القتلء ووضعهم تحت طائلة الإعدام من أجل أن يدخلوا فيه 
ويعتنقوه. لقد جبش الإسلام» حسب هذه الدعوى؛ جيوشا وفتح بها العالم» 
وبالتالي فالإسلام مثل باقي الامبراطوريات الكبرى قد لجأ للقوة؛ واستعمل 
أقساها وهي القوة العسكرية لاحتلال الشعوب وإكراهها على التحول إلى 
الإسلام. وبالعبارة التقليدية: 'إن الإسلام انتشر بالسيف. فأين هي الرحمة؟ وما 
جدوى ادعائها في خضم الحروب والاقتتال؟ 


وللجواب على هذه الشبهة» لا بد من التفصيل في مستويين : 


أولاً: السياق التصوري: نستشف من قوله تعالى في إعلان واضح 
وصريح ومبدئي: # كيب علتحكم الْقَِال وهو ور ا أن القران يبن كو 
الفطرة الإنسانية والفطرة الإسلامية تنبذ العنف وتكره استعمال القوة أو الإفراط 
في هذا الاستعمال. إنها 2 مسالمة سلمية. ومعلوم القاعدة الكلية في 
الإسلام؛ وهي أن التشريعات تتأ تأاسس على أساس الفطرة» فالأمر بالتوحيد ينبنى 
على فطرة عبادة الله عز وجل وتوحيده وتعظيمةه ؛ أمر الزوج بالتفقة على عياله 
يرتكز إلى فطرة الكرم التي ركزت في الإنسان. النهي عن الظلم والإيذاء 
والاعتداء يستند كتشريعات إلى أن الإنسان مفطور على كراهية الظلم وعلى 
استنكار الاعتداء» والنهي عن الكبر مبني على أن الإنسان قد ركزت فيه فطرة 


لأخذ تفاصيل ذلك). يعتقد الأصوليون المسيحيون أن ن الرب أخطأ عندما جعل النفط في بلاد 
فاحلة؛ ولم يجعلها في بلاد الصناعة والتكنولوجية؛ وهم سوف يصححون خطأ الرب بأن يهيمنو! 
ان بعاد انط كر يع الا زتره الت لتر وتام يجن العط» اهاي ا 
استخرجت ركز واتجنة وسوقا» وحي لني تمع نوتشترع ما ولف :في هذا الفط من تمولدات 
وسيارات ونحوها. 

(37) سورة البقرة؛ الآية: 216. 
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التواضع وكراهية المتكبر» فلا يكره الإنسان شخصاً لم يؤذه كما يكره المتكبر 
لمجرد مشبته المبخترة. كل هذا يدل على أن ما أسميه (بالتأسيس الفطري 
للأحكام الشرعية) مطرد في كل أحكام الإسلام؛ ومعنى هذا أن التأسيس لحكم 
شرعي بالمسالمة وتجنب العنف يستند على فطرة كراهية القتال؛ مما يقوم دليلا 
راضحا على أن القتال حالة استثنائية في الإسلام . 


ثانياً : يبين ”السياق السياسي والتاريخي» لتشريع القتال في القرآن الكريم 
وين يتوت نهم طلمرأ إن له مل رد لَقَيكُ»*, أن الإذن بالقتال 
والاستثناء الوحيد الذي يجيز فيه الإسلام استعمال القوة. أي يجيزه لمواجهة 
القوة» استعمال الردع لمواجهة الاعتذاء» استعمال الخشونة لمواجهة الخشونة 
المضادة . 

إن هاتين الآبتين وغيرهما لا تكتفيان بالتشريع أو البيان» وإنما تخلقان 
جوأ عامأء ينبذ عبادة القوة والاحتكام إليهاء وهو جو مناقض للجو العام الذي 
والأمم المحيطة به تعبد القوة» من الرومان إلى الفرس إلى الحبشة وغيرهم. إن 
الحديث عن الجهاد في القرآن هو ندبير حل لمشكل لا سعي لخلقه؛ وإن تشريع 
الجهاد ليس للمبادرة بغرس هذا السلوك كاختيار عند المسلمين» إنما هو سعى 
لمواجهة حالة موجودة وقائمة وما زالت عند البشرية إلى اليوم . 


إن سياق الحديث عن القتال واعتماد القوة واضح في عموم تشريع 
الإسلام (مثل سياقات الحديث عن مشكل الرق أو مشكل الفقر أو مشكل العنف 


ويتبين ذلك أكثر عندما ندخل في تفاصيل فقه الجهاد» فمن جهة يعتبر 
الإسلام استعمال القوة في الجهاد حالة اضطرارية تتوقف فور توقف دواعيها: 


(38) سورة الحج. الآية: 39. 
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لوَإِن جما للم تَأَحْ لها وَتَوكلٌ عل 7*7 وجواب الشرط هنا بالفاء الملزمة 
بالفور والعجلة والسرعةء بمجرد ما يكف العدو عن الاعتداء؛ على على المسلم أن 
يتوقف فوراً عن عملية رد هذا الاعتداء. فهذا عهد سلم لكف الأذى المتبادل» 
يأمر القرآن بتبنيه. وعندما يتكلم القرآن الكريم عن (السامكرن؟ ينهى عن كل 
أشكال إيذائهم د انف الود ابعفه ؛ ويعتبر ذلك غدراً وكفراً يخرج من الملة : 
إلا أي عَهَدثم بَنّ النفركيَ 09 وعندما يتكلم القرآن الكريم عن ضبط 
العلاقات مع الآخره يحددها دا علا قائماً على محدد واحد وهو درجة 
استعماله للعنف: 0 ألم بتو ني ور يوط يد بت أ 


_ٍ 


روه وَتقْسِطوًأ 0 يب يلين إنَنا نا يبلح أنه عن لين َو في ألدنِ 
لكر ين وبر وظهروأ ء 01 فالقرآن يبين بوضوح أن الموقف من 
الآخر ليس موقفاً من دينه ولا من عقيدته ولا من حضارته ولا من حقه في 
الوجود؛ ولا من هيمنته على جزء من هذه الأرض أو من مساهمته في بناء 
الحضارة أو منافسته للمحلمين في مجالات اقتصادية أو سياسية أو ثقافية» وإنما 
هو موقف من اعتدائه على المسلمين؛ فمن اعتدى على المسلمين حرمت 
معاشرته ومبايعته ومناكحته والتعاون معهء وإذا توقف عن إيذائهم فإن كل ذلك 
يعود إلى دائرة الجوازء بل ويصبح هو الأصل! وعندما يقول عز وجل: لا 
َك َلَهُ عن لين لم بو في أليّن4» يبين أن الأصل هو البر وهو القسط وهو 
الإحسان» فلسنا مأمورين فقط بمهادنتهم أو مسالمتهم وعدم الاعتداء عليهم» بل 
نحن مأمورون بالإحسان إليهم والبر بهم والإقساط إليهم» وهذا مستوى عال في 
العلاقات الإنسانية. لكن ذلك يتوقف اسثناء إذا كان هناك داع واحدء وهو أن 
يقاتلونا في الدين لإكراهنا على الرجوع إلى الكفر ونزع صفة الإسلام عنا أو 
إخراجنا من ديارنا أو المظاهرة على إخراجنا. وحتى عندما يحتاج المسلمون 
لذلك» فإن على المسلم ألا يغدر وألا يبيت وألا يباغت» وعليه أن يعذر وأن 


(39) سورة الأنفال» الآية: 61. 


(40) سورة التوبة» الآية: 4. 
(41) سورة الممتحنةء الآيئان: 8 و9. 
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الات 
0 


ينذر ويوضح: لوَإِمَا اذك من قرو حبَائَهُ أذ إلَهِمْ عل سَوكو204, فلا بد أن 
ينبذ المسلم إلى العدو؛ ويعلمه ويهيئه نفسياً وينذره بالحربء فإن أصر على 
الخيانة؛ يقاتله؛ وإذا لم يصر فإنه يرجع عن الأمر. 

نجد القرآن إذن يدعو إلى السلام كحالة شاملة: «يََبّا لدت اموا 
أدَعُلوا ى الل حت :ها وليس أقوى من هذه الآبة وليس أشد منها بياناً في 
أن السلم حالة عامة وشاملة وأصلية» وأن المسلم لا يؤمر بالتحلي بالسلم فقط 
بل يؤمر بالدخول فيه كأنه فضاء يلفه من كل جانب. و#السلام» اسم من أسماء 
الله الحسنىء وهو يدعو إليه: وَأ يَدَعْوَا إل دار مك94" . كما أننا أمرنا 
بإفشاء السلام» وتحيدّنا هي السلام» وتحية أهل الجنة السلام: «تَيَئيع فا 
04 وليلة القدر المقدسة: ظسَلَمٌ هّ حي مَل لمر والمبدأ أن 
المسلم يختم صلاته بالسلام. فهل يمكن أن يكون هذا مجرد حالة فصام تقتصر 
على مستوى الخطاب وتتعايش مع واقع حب القتال والركون إلى العتف؟؟ يقول 
الرسول عليه : (والذي نفسي بيده لا تدخلوا الجنة حتى تؤمنواء ولا تؤمنوا حتى 
تحابواء أو لا أدلكم على شي إذا فعلتموه تحاببتم: أفشوا السلام»”” . 


هذه الروح العامة تجلت في سلوك المسلمين» فكل الحروب التي خاضها 
النبي يل كانت حروباً دفاعية» «بدر؛ مثلاًء كانت من أجل أن المشركين جاؤوا 
يدون على حقه في انتراج يعض :ذا ليت“ من المسلفين في المتدرة: و(أحدا 
كانت مبتدرة من المشركين من أجل الانتقام. وافتح مكة» كانت لرد غزو 
المشركين على حلفاء المسلمين» وختمت بموقف: «أنتم الطلقاء». ولو كانت 
رغبة النبي كيه في القتال لمارس القتال بعقلية المقاتلء ولما أنهاه بالعفو عمن 


(42) سورة الأنفال؛ الآية: 58. 

(43) سورة البقرة» الآية: 208. 

(44) سورة يونسء الآية: 25. 

(45) سورة إبراهيمء الآية: 23. 

(46)سورة القدرء الأية: 5. 

(47) رواه مسلم والترمذي وابن ماجة وأحمد. 
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آذوه وأخرجوه وطردوهء وهلدوا وجود الإسلام طيلة فترة الدعوة وطيلة فترة 
الدولة . لكن بعض المسلمين اليوم» ولظروف نفسية وفكرية وسياسيةء ينظرون 
إلى الفتوحات والمعارك الكبرى في تاريخ الإسلام الأول؛ بطريقة لا تؤسس 
لعقلية سليمة» ويبالغون في وضعها خارج سياقها الطببعي كحالة اضطرار» أو 
كحالة طوارئ كما يسميها منظر السلمية الإسلامية المعاصر جودة السعيد. 


وقد تمثل الخلفاء الراشدون - رغم خوضهم لمعارك شديدة طيلة فترة 
حكمهم ‏ هذه الروح فاجتهدوا لتحرير الشعوب المجاورة من طغيان الفرس 
والروم؛ مع تقليل الخسائر الروحية والمادية جهد الإمكان. فعمر بن الخطاب 
مثلاء يرسل عدداً من الرسائل إلى جنده المنتصرين يردعهم فيها عن الاعتداء: 

داولا يززا أعدا م أهلها ياه ا 
مم الحرب بظلم أهل الصلح»”* ويهدد من يخدع بالأمان 
عار لكا العارادج كني ينه لا أعلم مكان واحد فعل هذا إلا ضربت 


040 


بل إن الجهاد؛ حتى عندما توسع كان يستهدف ضرب القوة السياسية 
والعسكرية للدول الديكتاتورية التي تقوم على حرمان الناس من حق الاختيار 
وحرية اتباع الدين الذي يريدونه. فإذا رفعت هذه الوصاية عن الئاس بفضل 
الجهاد؛ خير المسلمون الناس بين أن يسلموا أو يبقوا على ما هم عليه. فقد 
فنحت فارس وبقي أهلها مجوساً دون أن يمسهم أحدء وألحق المجوس بأهل 
الذمة. كما أن المسلمين لما وصلوا إلى الصين وأذن لهم ملكها بحرية الدعوة 
وبناء المساجد. توقف القتال وانتشرت الدعوة سلمياً عن طريق التجار. 


لقد شرع الجهاد من أجل أن يتحرر الإنسان؛ ومن أجل أن يتمتع بحرية 
الاختيار العقدي لإعطاء الناس فرصة الاختبار بعيداً عن نظام مستبد يحرمهم من 
ذلك» وبلزمهم بقانون: «الناس على دين ملوكهم». يضاف إلى هذاء الأخلاق 


(45) نقلا عن علي أحمد الخطيب: عمر بن الخطاب؛ عالم الكتب بيروت ط!. 1986 ص348. 
(49) نفسه صر 310. 
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المصاحبة للقتال كحالة طوارئ 0 اريةء والتي يزيد الإسلام من التشديد 
عليهاء مثل النهي عن قتل النساء أو الأطفالء أو الشيوخ أو الأسرى» أو 
الجرحى؛ ومراعاة البيئة؛ وعدم التدكيل بجنث القتلى. ومعروفة هي الواقعة 
المشهورة الني اضطر المسلمون خلالها إلى أن يقطعوا بعض نخيل خيير 
لتخويف اليهود المحاصرين حتى يقنعوهم اوماد لقد أذن لهم بذلك 
استثناء. وفي إطار عطق عدا وجاء فى السيرة 0 قطعوا ثمان نخلات» ومع 
ذلك فقد حصل عند المسلمين بحكم التربية التي أنشئوا عليها؛ أزمة ضمير تجاه 
هذا الفعل» فتزل قوله تعالى: آم قلعتم ين لَه أو يَوكَسَروها قَأبمَة عل مولا 
00 "نرق المسلمين ويسوغ لهم أمر قطع النخل استثناء وبعدد محدود 

٠‏ لقد أمر المسلمون بكل أشكال الرفق المصاحية للقتال رفقاً بالإنسان 
0 رغم أن القتال بطبيعته ليس من قبيل الرفق» فالمسلمون مأمورون 
بالإحسان حتى في حالة «الاضطرار إلى الإساءة)ء ومأمورون بالرفق حتى في 
عجارت سبال لقره و لا ادل على أن عقلية الإسلام لا تتسجم مع اختيار 
العنف» وأن مشروع الإسلام مشروع مدني سلمي » ٠‏ وليس مشروعاً وزيا 
عسكرياًء ما فعله النبي كلِةِ حين كاتب شطراً من 0 
0 منهم عشرة من صبيان 2 القراءة والكتابة مقابل أن يطلق 

!61 فهل يمكن للذي يريد أن يستعمل الحرب نفسها للبناء» للعلم؛ 
0 ولتركيز الاختيارات المدنية السلمية» أن يكون طالباً للحرب وراغياً 
فيهاء ومتقصداً لإشعالهاء حيثما حيثما أتبح له ذلك؟! 


هكذا نرى أن الإسلام يتحدث عن القوة» والحرب والجهاد» باعتبارها 
كرهاً لناء وباعتبارها حالة استثنائية» حالة دفاعية يقيدها بكل الاحتياطات وبكل 
ما يخفف من وطأتهاء ويدعو إلى إنهائها بأسرع ما يمكن من الوقت عندما 
ينوقف الداعي الخارجي؛ ويسعى فقط إلى أن يبحث عن أي مجال لحرية 


(50) سورة الحشرء الأية: 5. 
(51) المبار كفوري: مرجع سابق ص270. 
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الدعوة تغنيه عن استعمال القوة ضد الديكتاتوريات الوصية» وينتهى بمجموعة 
من الإجراءات الإصلاحية المصاحبة التى تجعل هذا السلوك على طبيعته الخشنة 
حضارياً ومخفف الأثر إلى ححد بعيد20) , 


لقد خاض المسلمون حروباً عديدة» لكنهم لم يحملوا فكر الإبادة» ولم 
يسوغوه بدين» ولم يمارسوه قط. إن الاقتتال عندهم يتوقف فور الجنوح 
للسلمء فلا إجهاز على جريح, ولا قتل لأسيرء ولا مس بأذى لمن هم خارج 
المعركة مطلقاً! 

وبالمقابل» فقد تلبس الغربُ بثقافة الإبادة تنظيراً وتأصيلاً وتسويغاً من 
الدين؛ وإنجازأ رهيبا متواصلاً من محاكم التفتيش» بل وقبلهاء إلى معارك 
الفلوجة؛ فاتحاً على بقية البشرية المظلومة أبواب جهنم» وهو هانئ الضمير. 

إن الولايات المتحدة لم تعتذر إلى اليوم عن إبادة مائة وعشرين مليون 
هندي» بل إنها تقيم المتناحف والتماثيل لأكبر السفاحين لهذا الشعب المبادء 
وتدرسهم كأبطال تاريخيين في مقرراتها وتنجز عنهم الوثائق الإعلامية! ويُعيَيّر 
جزء واسع من الثقافة المسيحية البيوريتانية البروتستانتية المتصهينة: أساساً 
لتسويغ الإبادات» بل واعتبارها ١ضرورة‏ أخلاقية» وإرادة إلهية! وبَيّنت أن 
الولايات المتحدة الأمريكية تقوم دينياً منذ نشأتها على ستة أسس أولها «المعنى 
الإسرائيلي لأمريكا؛ وآخرها #حتى التضحية بالآخرة””". 


ارتكز فكر الإيادة عند الغرب على أصول توراتية تمنح مبررها من أوامر 
العنف الدموي الهائل الذي تحبل به نصوص التوراة المنسوبة كذباً للوحى؛ 
باعتبارها أوامر مقدسة» يعتبر تنفيذها قربة لإله خاص بشعب خاص» (لم يعتبر 


(52)راجع: المقرئ الإدريسي أبو زيد. مرجع سابق ص76 80. 

(53)انظر في ثقافة الإبادة تأصيلاً فكرياً ونفسياً: عبد الوهاب المسيري: الصهيونية والنازية ونهاية 
القارت + وتاضيلة دين #"عريين اسل البوءة والسلابة وشمارنة رهية ندر المقفن : امرك 
والإيادات الجماعية . وكليف تورنبل: حرب قذرة. 
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المسلمون قط أن الله لهم وحدهم!)؛ وخصوصاً سفر يشوع المخصص لعمليات 
الإبادة الشاملة المشار إليها بمصطلح خاص «التحريم؛ وهي إبادة يفاخر بها. 
5 لأوامر مقدسة وإرادة متعالية لتطهير الأرض من «الأجناس المنحطة؛ 
التي تتلبسها أرواح شريرة. 

ولنستعرض على سبيل المثال بعض النصوص الرهيبة من سفر يشوع 
المنحول على التوراة رغم أنه رواية تاريخية متأخرة كُتبت على ضفاف نهر 
الفرات زمن السَّبِي بنفسية المقهور الذي يستعيض عن الواقع بأحلام السيطرة: 

الإصحاح الأول: #بعد موت موسى عَبْدٍ الرب. قال الرب ليشوع بن نون 
خادم موسى : رالآن وقد مات موسى عبديء» قُم واعبّر تهر الأردن هذاء أنت 
وَهذا الشعب كل إلى الأرض التي أنا واهبها لبني إسرائبل (. . .) ولن يقدر 
أحد أن يقاومك كل أيام حياتك . اللي عونا يدك كنا كنت مع مور». 

الإصحاح السادس: : اوعندما نفخ الكهنة في الأبواق... قال يشوع 
للشعب: اهتفوا لأن الرب قد وهبكم المدينة (أريحا) واجعلوا المدينة وكل ما 
بها نكما للرة باستثناء راحاب الزانية وكل من لاذ يبيتها فاستحيوهم» لأنها 
خبأت الجاسوسَيْنٍ المرسليّن لاستطلاع أحوال المدينة (...) فاندفع الشعب 
نحو المدينة ل إلى وجهته» واستولوا عليها. ودمروا المديئة وقضوا بحد 
السيف على كل من فيها من رجال ونساء وأطفال وشيوخ حتى البقر والغنم 
والحمبر ثم أ حرق الإسرائيليون المدينة بالنار بكل ما فيها في ذلك الوقت أنذر 
يشوع الشعب قائلاً: ملعون أمام الرب كل من يحاول أن يعيد بناء مدينة أريحاء 
فإن بكرّه يموت وهو يضع أساسهاء وصغيرٌه يهلك وهو يقيم أبوابها». 

الإصحاح كين ١"فقال‏ الرب ليشوع: م رمحك نحو «عاي؛ ا 
وهبتك المديئة. كُمَذّ يشوم الحرّبة التي بيده نحو المدينة؛ وركضوا واقتحموا 
المدينة واستولوا عليها وأحرقوها بالنار وشرعوا في مهاجمة رجال عاي والقضاء 
عليهم. فنك بهم الإسرائيليون فلم ينج منهم أحد (...) وفنوا جميعهم بحد 
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السيف» رجع المحاربون الإسرائيليون إلى عاي وقتلوا كل من فيها. فكان جميع 
من قتل في ذلك اليوم من رجال ونساء اثني عشر ألفأ (. . .) وظل يشوع مَادا 
يده بالحربة نحو المدينة؛ فقد نهبها الإسرائيليون لأنفسهمء بمقتضى أمر الرب 
الذي أصدره إلى يشوع. وهكذا أحرق يشوع عاي وحولها إلى تل خراب أبدي 
إلى هذا اليوم. وشَيِق ملك عاي على شجرة إلى وقت المساء» . 


الإصحاح العاشر: «فتفذوا أمره وأخرجوا الملوك الخمسة... وما إن 
أقبلوا بهم إليه حتى استدعى كل محاربيه. وقال لقادتهم الذين ساروا معه: 
«تقدموا وطنوا بأرجلكم رقاب هؤلاء الملوك» ففعلوا ذلك ثم قتلهم يشوع بعد 
ذلك وعلق جنتهم على خمسة أشجار حتى المساء (...) واستولى يشوع في 
ذلك اليوم على امَقِيدَة؛ وقتل بالسيف ملكها وكل نفس فيهاء لم يفلت منها ناج . 
وصنع بِمَلِك #مقيدة» ما صنعه بملك أريحا. ثم توجه يشوع على رأس جيشه من 
مقبدة إلى البنّةا وحاربها. . . فدمرها وقتل كل نفس فيها بحد السيف فلم يفلت 
ات وصنع بملكها ما صنعه بملك أريحا. بعد ذلك تقدم يشوع من لبنة إلى 
لالخيش» وحاصرها وهاجمها. . . فاستولوا عليها في اليوم الناليى ودمروها وقتلوا 
كل نفس فيها بحد السيف نظير ما صنعوا بلبنة (. . .) ثم قضى يشوع عليه (ملك 
جازر) وعلى جيشه فلم يفلت منه ناج. ثم تحرك يشوع وجيش إسرائيل من 
لخيش نحو (عجلون» فحاصروها وحاربوهاء واستولوا عليها في ذلك اليوم 
ودمروهاء وقضوا على كل نفس فيها بحد السبف على غرار ما صنعوا بلخيش. 
ثم انجه يشوع بقواته من عجلون إلى "حبرون» وهاجموهاء واستولوا عليها 
ودمروها مع بقية ضواحيها التابعة لهاء وقتلوا ملكها وكل نفس فيها بحد السيف». 
فلم يفلت منها ناج» على غرار ما صنعوا بعجلون. وهكذا قضوا على كل نفس 
فيها. ثم عاد يشوع إلى ادبير) وهاجمهاء واستولى عليها ودمروها مع بقية 
ضواحيها التابعة لهاء وقتل ملكها وكل نفس فيها بحد السيفء فلم يفلت منها 
ناج فصنع باادبيرا وملكها ما صنع بلبنة وملكها. وهكذا هاجم يشوع كل أرض 
الجبل والمناطق السهلية والسفح ودمرها وقتل كل ملوكهاء ولم يفلت منها ناج؛ 
بل قضى على كل حي. . . وهكذا أخضع يشوع المنطقة بدءاً من قادش برنيع إلى 
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غزة» بما في ذلك منطقة جوشن وجبعون. وظفر يشوع بجميع هؤلاء الملوك 
واستولى على أرضهم دفعة واحدة؛ لأن الرب إله إسرائيل حارب عنهه»*, 

كما تنفرس الدموية الرعناء لدى اليمين المسيحي الصهيوني الذي يحكم أفوى 
دولة في العالم اليوم؛ في الوصف المهول لدمار العالم في آخر الزمان. خلال معركة 
هرمجدول. التي تشرح تفاصيلها نبوءةً دانيال في التوراة أيضاًء وفيها حديث عن 
أربعماثة مليون إنسان سوف تذوب جلودهم بنار الكبريت» ويعانون القتل الشنيع؛ 
لكن ذلك ١ضرورة‏ أخلاقية لتكتمل إنسانية الإنسان» كما يفتي بذلك شيو بوش 
الابن المعاصرون. من أمثال جيمي سواغارت وجيري فولويل وجيم ببكر. 
وأضرابهم من المستشارين الدينيين للبيت الأييض ومجلس الأمن القومي ”7 . 

إن محاكم التفتيش الرهيبة؛ أكبر دليل على عجز الغرب المسيحي قديماً 
عن استيعاب الاختلاف الديني» وهو عجز انتقل إلى دائحل البيت المسبحى 
نفسه» وترجم إلى اقتتال إبادة شاملة بين البروتستانت والكاثوليك؛ اقتنال بقيت 
حفرياته البشرية» في إيرلندا شاهدة عليه إلى اليوم! 

أما المسلمون فحكموا الجزيرة الإيبرية ثمانية قرون لم يبيدوا فيها بشراً ولا 
ضاقوا فيها باختلاف دين. وكذلك حكم العثمانيون أوروبا الشرقية ستة قرون» 
وخرجوا منها وكأنهم ما دخلوها قط. في حين ترجمت مذابح الصرب لمسلمي 
يوغوسلافيا في زمن التحضر وحقوق الإنسان. أية قدرة على قبول التعايش 
تتملك بعض المسيحيين! ٌْ 

أما عن الاختلاف الثقافي فحدث ولا حرج؛ فحيث ترك الإسلام كل 
الشعوب على ما هي عليه؛ لم ينكر عليها إلا ما كان منكراً في الدين من شِرْكَ أو 
ظلم؛ ولم يسع إلى تنميطها ولا فرض عليها نموذج العيش الخاص بالعرب» 
ضاق الغرب الاستعماري بكل اختلاف» واعتبره مظاهر همجية ووحشية» وأكره 


(54)نقلاً عن أحمد شحلان: التوراة والشرعية الفلسطيئية؛ منشورات الزمن. كتاب الجيب رقم 41, 
الدار البيضاء 2004 ص80 - 84 بتصرف . 


(55)انظر غريس هالسل : يد الله: لماذا نضحي الولايات المتحدة بمصالحها سن أجل إسرائيل . دار 
النفائس بيروت 2000. 
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الشعوب التى احتلها على تغيبر دينها ولغتها وثقافتها وتقاليدها تحت طائلة 
الإبادة. يحكي على سبيل المثال» شاهد عيان على إبادة شعب تسمانيا (جزيرة 
قرب أستراليا)؛ أن المستعمر الإنجليزي أرغم من تبقى من سكانها وهم أقل من 
4 من سكانها على تعلم الزراعة واعتناق المسبحية وترك الترحل» بل وصنع 
الشاي والغناء باللغة الإنجليزية؛ تحت طائلة التعذيب الشديد. وكانت نتيجة 
أنهم أرغموا على لبس الملابس الأروبية وترك دهن شعورهم وجلودهم بشحم 
الكانجاروء هي أنهم أصيبوا بنزلات بردء بعد ابتلال ثيابهم تحت المطرء 
وهلكوا جميعاً لعدم وجود مناعة لديهم من التهاب الرئة! 09 , 

إن الأشياء تتميز بنقيضهاء ولقد كان الإسلام دائماً عالمباًء ولم تكن 
دعوى العالمية في الحضارة الغربية» إلا مجرد ادعاء» وها هو يفصح عن نفسه 
بنفسه؛ حين سماها ‏ كما هى ‏ حقاً عولمة! وما أحسن التمييز الدفيق الذي 
اناق لباقت المكرين مشيدة مانن الله روي + رهما جيل قال" #العولمة شاه 
و«العالمية؛ شيء آخر. العالمية تفتح على العالم. على الثقافات الأخرىء 
واحتفاظ بالخلاف الإيديولوجى . أما العولمة فهى نفى للآخر وإحلال للاختراق 
الثقافي محل الصراع الإيديولوجي . 0 

العولمة إرادة للهيمنة» وبالتالي قمع وإقصاء للخصوصي. أما العالمية» 
فهي طموح إلى الارتفاع بالخصوصية إلى مستوى عالمي: العولمة احتواء 
للعالم» والعالمية تفتح على ما هو عالمي وكوني. 

نشدان العالمية في المجال الثقافي» كما في غيره من المجالات» طموحٌ 
مشروعٌ ورغبةٌ في الأخذ والعطاءء في التعارف والحوار والتلاقح. إنها طرف الأنا 
للتعامل مع «الآخر بوصفه «أنا ثانية» طريقها إلى جعل الإيثار يحل محل الأثرة. أما 
العرلمة فهي طموحء بل إرادة لاختراق «الآخر» وسلبه ختصوصيته» وبالتالي نفيه 
من «العالم». العالمية إغناء للهوية الثقافية» أما العولمة فهي اختراق لها وتمييع . 


(56) كليف تورتيل: حرب قذرة (قصة إبادة السكان الأصليين لجزيرة تسمانيا) ترجمة فؤاد الأهوانى. 
كتاب الهلال. بدون ناريخ : ص250- 251, 258 265: 260 -271. 
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والحلول محله. . الصراع الإيديولوجي صراع حول تأويل الحاضر وتفسير 
الماضي والتشريع للمستقبل. أما الاختر اق الثقافي فيستهدف الأداة التي يتم بها 
ذلك التأويل والتفسير والتشريع : يستهدف العقل والنفس ووسيلتهما في التعامل 
مع العالم : «الإدراك».(. . .) 

وبالسيطرة على الإدراك؛ وانطلاقاً منهاء يتم «إخضاع التفوس»؛ أعنى 
تعطيل فاعلية العقل وتكييف المنطق والتشويش على نظام القيم» وتوجيه 
الخيال؛ وتنميط الذوق» وقولبة السلوك. والهدف تكريس نوع معين من 
مجموعها ما يمكن أن نطلق عليه 'ثقافة الاختراق)57 , ء: 


ثالثاً ‏ نبي الرحمة للعالمين: 

الرحمة المهداة والنعمة المزجاة والسراج المنير؛ لق ودبي وبْعث ليكون 
رحمة للعالمين» بشيراً ونذيراً. صنع من الرحمة وعُجنت طينته من اللَّينَء وجُبل 
على التواضع وأدمن الخشية والتضرع والبكاء. ليقدم للبشرية في آخر عصورها 
وأقواها وأزهاهاء نموذج الإنسان الكامل الذي أراده الله قدوة للبشرء بنوره 
يهتدون وعلى سنته يمضون؛ حتى لا يكون بعضهم لبعض إلا عونا في الخير لا 
الشرء وظهيراً في البناء لا الهدم . 

ها هو القرآن الكريم يعلنها واضحة» ويصرح بها جلية ناصعة: وما 
لتك إِلَا يمَهُ لَعلبيك4”* فيحدد الغاية من خلق سيد الخلق وم بيه 
بالقدي وتكليفه بالرسالة: إنها رحمة العباد كل العبادء بلا تخصيص ولا استغناء! 

أما كونه بُعث للعرب خاصة ثم للناس كافة» فلا يُقصد به تمييز قومه عن 
غيرهم بشيء؛ عدا التكليف بحمل الأمانة للناس» ونقلها إليهم مجاهدةً للذات 


دراسات الوحدة العربية. تحرير أسامة أمين الخولي . ط! 1998. بيروت ص301 - 302. 
(58) سورة الأنبياء» الآبة: 107, 
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وجهاداً بالنفس والمال. وتبليغاً وتوضيحاًء وقدوةٌ ومثالاً. ولعمري إنها لأمائة 
ثقيلة ومسؤولية جسيمة» ليس فيها من الاصطفاء والتمييز إلا بقل الأمانة وعبء 
المسؤولية. 

إن قوله مَيْةّ: «بعثت لكم خاصة». إنما هو إشارة لمرحلة انتقالية ضرورية 
واقعية» لأنه لا بد من نبي بشر يعيش في قومه. ينطلق في دعوته منهم» بما أن 
الأنبياء والرسل لا يبعثون فوق السحاب» ولا ينزلون ملائكة من السماء! إنها 
مجرد محطة انطلاق عابرة» يتحرك منها قطار الدعوة ليكون مستقره خطاب «يا 
أيها الناس»! 

ومعاذ الله أن يكون التخصيص هنا واقعاً تاريخياً وقذراً ربانياً وخطاباً نبوا 
بمنطق اشعب الله المختار»! 


: 0 1 كس عمسي مس مك ررس كني (59) لإ عا 

إنها رحمة تعليم الغلاظء اللبنَ: ما رَحَمَمَ ين لله لنت لهو4””** والرفق: 
اما دخل الرفق شيء إلا زانه ولا خلا من شيء إلا شانه؛. ورحمةٌ رفع الإصر 
والأغلال عن البشرية جمعاء» وقلب موازين العلافات الاجتماعية الطاغوتية فى 
زمن الاستعباد: (إن الله ملككم إياهم ولو شاء لملكهم إياكم؟. إنها رحمة 
التلقائية في التعبير عن العواطف.؛ لقوم تربوا على أن ذلك ضَعف يثير الاحتقار: 
(يا رسول الله إن لي عشرة صبيان لم أقبل أحدا منهم قطاء فيجيبه تَكلِْ: وما 
أفعل لك إن نزع الله الرحمة من قلبك»! 

رحمة عامة. فلا رحمة مع الاستثناء والتخصيص». بل هو الظلم والتميير. 
وهذا ما فَقِهَّهِ ابن عباس حيث قَصّر فضل رسول الله كهِ على الأنبياء فى 
الأرض» في كونه بُعث للناس كافة» وبُعنُوا لأفوامهم خاصة”"2. وهو الفهم 
الذي يزكيه قوله كيِِ "أوتيت خمساً لم يؤتهن أحد قبلي (. ..) وبعئت للناس 
كافة أحمرهم وأسودهم. وبعث الأنبياء من قبلي لأقوامهم خاصة». 


(59) سور آل عمران» الآية: 159, 
(60)رواه الدارمى يسلذ صحبح . 
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١عن‏ أبي صالح قال: كان النبي يك يناديهم 'يا أيها الناس إنما أنا رحمة 
مهداة»617) . يكرر البي ككف حقيقة كونه رحمة عالمية حتى تبلغ هذه الحقيقة 
بالتكرار إلى العموم بالإلحاح فتنغرس في وعيهم (كان ...0 ويخاطب بها 
العالمين لا قومه فقط (يا أيها الناس)؛ ويُعبر بالمصدر لا بالصفة (رحمةٌ) 
للإطلاق والمبالغة» ويعلنها بدون مقابل» مجاناً لوجه الله لا يريد بها جزاء ولا 
شكورأء ولا يطلب مقابلاً لها على عظمها نعمة (مهداة)» ويستعمل أداة الحصر 
ليبين أنها رحمة خالصة لا منغص لها ولا شائبة تشوبها (إنما) ويعلن بهاء يدلل 
عليهاء ينادي بها (يا أيها): ست حقائق عظيمة تجتمع في عبارة موجزة بليغة كي 
لا يتسرب لورثة رسالته من بعده أي شبهة احتكار أو علو أو إقصاء؛ ولا يتشكك 
عموم المخاطيين بهذه الرسالة بأنهم مثلهم مثل من سبقهم إلى الإسلام؛ أحق 
بهذه الرحمة وأهلها. إلحاحٌ وتعميم وإطلاق وإهداء وخلوص وإعلان: هذه هي 
الرحمة المحمدية مبذولة لكل طالب حق أو خير 


لا يقف الأمر عند الدعوى, وحاشاه كل من ذلك» فقد كان حقاً رحمة 
مهداة للقريب والبعيد» والبر والفاجر» والكبير والصغير» والمرأة والرجل» 


أ- ها هو يرحم حتى في الرحمة! فالعبادة وهي رحمة بذاتها كان يراعي 
فيها أحوال الضعاف» يسرع في صلاته وفد أحس بدخول ناس خلفه: «عن 
أ و ل ا 
جعل يتجوز في الصلاة. ثم دخل رحله فصلى صلاة لا يصليها عندنا (. . 
قلنا له حين أصبحنا أفطنت لنا الليلة؟ فقال: نعم» ا 0 
صنعت (. ..) فأخذ يواصل رسول الله ككل في آخر الشهرء فأخذ رجال من 
أصحابه يواصلون» فقال ( ٠٠‏ ما بال رجال يواصلون؟ إنكم لستم مثلي»0©. 


(61)رواهة الدارمي بسند مرسل صححيح . 
(62) البخاري» الترمذي؛ أحمد والدارمي. 
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د وك جا و بر ع ونا اعن 
أبي هريرة عن النبي ككلِْ قال: الولا أن أشق على (. . .) أمتي لأمرتهم بالسواك 
عند كل صلاة)!5 , 


ويراعي للأم؛ فيصرفه ذلك عن لذة المناجاة السابحة في الزمن: عن أنس 
بن مالك قال: قال رسول الله يَلِةُ: «إني لأدخل الصلاة أربد إطالتها. فأسمع 
بكاء الصبى فأخفف من شدة وَجدٍ أمه به" . 


يفعل ذلك كلِِ ويأمر به ردعاً للمتنطعين» وصدا لتلبيس إبليس» يدخل 
على الصالحين من باب التشديد على الناس: «عن أبي هريرة عن النبي كك قال 
إذا صلى أحدكم بالناس فليخفف فإن فيهم السقيم والضعيف والكبير فإذا صلى 
أحدكم لنفسه فليطول ما شاءغ'”". فلا غرو أن ينقذ أمته برحمته من مهلك 
الرهبانية» بالموقف الرحيم الحازم من الثلاثة المتنطعين الذين كادوا بحسن نية 
أن يفتحوا على المسلمين طريق المزايدة الخاسرة التي فتحها الرهبان من قبلهم 
لا رَعَوْهَا حنَّ رءَائه)0) وذلك حين اتفقوا أن يحرموا على أنفسهم بعض 
الحلال ويوجبوا عليها بعض المستحبات. فكان جواب الرحمة القاطع؛ بعد أن 
عدد أشكال البسر في الطاعات «ومن رغب عن ستتي فليس مني»! 

ب - وها هو وق النابت في بيئثة قاحلة العواطف قحولة الأرض؛ يتراه 
ديدن قومه الذي عبر عنه الشاعر: ْ 
وتجلدي للشامتين أريهمو أني لريب الدهر لا أنضعضع 

فبصرح بضعفه» ويكشف عطفه وعاطفته» مِثْل رحميه بالأطفال. يسمع 
حديث الوأد» فييكي بكاء التكلى: ”عن الوضين أن رجلا أتى النبي لَه فقال يا 
رسول الله (. . .) كانت عندي ابئة لي فلما أجابت (...) فأخذت بيدها فرديت 


(63) البخاري؛ الترمذي» النسائي» أبو داود؛ ابن ماجة؛ أحمد ومالك. 
(64) الترمذي؛ ابن ماجةء وأحمد. 

(65) البخاري» مسلم؛ الترمذيء أبو داود؛ وأحمد بسند صحيح . 
(66)سورة الحديد, الأية: 27. 
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بها في البئرء وكان آخر عهدي بها أن تقول يا أبتاه. فبكى رسول الله يله حتى 
َف دمع عينيه» فقال له رجل من الجلساء (. ٠.‏ أَخْرَّنْتَ رسول الله يلة. 
فقال له كف فإنه يسأل عما أهمه. ثم قال له: أعد علي حديثتك. فأعاد 
فبكى حتى وَكفف الدممٌ من عينيه على لحيته ثم قال له: (إن الله قد وضع عن 
الجاهلية ما عملواء فاستأنِفٌ عَمَلّك)© , 


ويحمي حقوق الوليد حتى ولو كان من علاقة آثمة: اعن عبد الله بن 
لي او ا فقالت يا 
نبي الله: إني قد زنيت وأنا أريد أن تطهرنيء فقال لها (. ..) ارجعي. فلما أن 
ابه أيضاً (. ..) فقال لها (...) ارجعي. فلما أن كان من الغد 
أتته أيضاً ( .) فقال لها (. ..) ارجعي حتى تلدي. فلما ولدت جاءت 
0 ..) قال فاذهبي فأرضعيه حتى تَمُطميه. فلما فطمته جاءت 
بالصبي في يده كسرة خبز». آنذاك فقط أقام عليها الحدء ونهى خالد , بن الولي 
عن سبهاء وشهد لها بقبول توبتها: ١لا‏ تسبهاء فوالذي نفسي بيده لقد تابت توبة 
لو تابها صاحب مكس لغفر له. فأمر بها قَصَلَى عليها ودئّت»*©. بل وييكي 
ا لمشهد احتضار طفل: «فلما دخخلنا ناولوا رسول الله كَل الصبي 
ونفسه تُقلقل (...) فبكى رسول الله ل فقال سعد بن عبادة: أتبكي؟ فقال 
إنما يرحم الله من عباده الرحماء؛© . 

ِيَرْفْقُ بطفل أن يزعجه في لَعبه. حتى ولو كان ملعبه ظهرٌ 
رسول الله يَلْكِ! «قال الناس يا رسول الله: إنك سجدث بين ظهراني صلاتك 

سجدة أَطَلتها حتى ظننا أنه قد حدث أمر أو أنه يُوحى إليك ٠‏ قال: «كل ذلك لم 
. ولكن ابني ارتحلني فكرهت أن أَعْجله حتى يقضي حاجتها9. سواء 
أكان الطفل ذكراً أو أنثى» فلا تمييز في الرحمة بينهماء كما يفعل أهل الجاهلية 


(67) الدارمي بسند مرسل حسن . 

(68) مسلمء أبو داودء الدارمي بسند حسن . 
(69) مسلم. النسائي» أبو داود وأحمد. 
(70) النسائي بسئد صحيح . 
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القديمة والحديثة : لاعن أي قتادة أن رسول الله يك خرج يصلي وقد حمل على 
عنقه أَمَامَة بنت زينب إذا ركع وضعها وإذا قام حملها». 


ت ‏ وها هى رحمته يل نجاور الطائعينَ من الكبار والأبرياء إلى 
المذنيين: يتجاوز عن الحد في الفاحشة القبيحة لأن الفاعل معاق! «أني بامرأة 
قد زنت. فقال: ممن؟ قالت: من المُفْعَد الذي في حائط سعد. ماله 
لاني ا امسطرلاً امم م ايد فاعترف. فدعا رسول لله كل بإئكالٍ (عذق 


النخلة) فضربه ورَحِمَه لِرَمَائََهِ وخفف عنه2720. 


بل إنه ليحول جزاءَ الذنب من العقوبة إلى المساعدة الاجتماعية لأن 
الفاعل معْدِم! بل يضاحكه: 7. . . إذ جاءه رجل» فقال يا رسول الله هلكت. 
قال: ما لك؟ قال: وقعت على امرأتي وأنا صائم . فقال رسول الله كَّةِ هل تجد 
رقبة تعتقها؟ قال: لا ا 
إطعام ستين مسكيناً؟ قال: لا. فمكث النبي كله فبيتما نحن على ذلك أني 
النبي كله بِعَرْقَ فيها تمر (. . .) قال: أين السائل؟ فقال أنا قال 000 
بها. فقال الرجل: أعلى أفقر مني يا رسول لله؟ فوالله ما بين لأبتيها (. ..) أهل 
بيت أفقرٌ من أهل ببتي. فضحك النبي وَل حتى بدت أنيابه» ثم قال: أَطْهِمْهُ 
0 


- بل إن رحمته تُجاوز المؤمنين طائعين وعصاةً إلى غير المسلمين. 
تجوع قريش سنة ممحلة في عز صراعها مع الرسول كله فيرسل إليها طعاما 
يكفي نقراءها. ويؤذيه أهل الطائف حين لجأ إليهم عام الحزن شر أذية» فينزل 
جبريل بالأمر االسلام يقرئك السلام ويقول لك: إن شئت أطبقت عليهم 
الأخشبين؟. فيجيب » كلا فإني أرجو الله أن يخرج من أصلابهم من يوحده!». 
() النسائي يسند صحيح . 


(73)مسلمء الترمذي» أبو داود» ابن ماجة وأحمد. 
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رئّثْ منه ذمةٌ الله ورسوله». ينكر قتل الصبيان والنساء؛ حتى ولو كان الرجال 
من ذويهم حاملين السلاح مقبلين على استئصال خضراء المسلمين: «حدثني 
نافع أن عبد الله أخبره أن امرأة وُجدت في بعض مغازي رسول الله عق مقتولة. 
فأنكر رسول الله كَل قتل النساء والصبيان©7 , 


ج - وها هي رحمته يك بعد أن شملت الناس جميعاً» نُجاوزهم إلى 
الحيوان: يمسح على جمل مظلوم جاء يشكو له: «فدخل يوماً حائطأ من حيطان 
الأنصار فإذا جمل قد أتاه (. . .) فلما رأى النبيّ كل حن وذرفت عيناه. فمسح 
رسول الله كك سراته وذفراه فسكن. فقال: من صاحب هذا الجمل؟ فجاء نتن 
مِنَ الأنصار فقال: هو لي يا رسول الله. فقال: لط ان عن 
التي ملكا الله؟ إنه شكا إلي أ 3 الك سه و0 ويعتبر نحر ناقة» رغم أنه 
مباح شرعاً» معصية! لأنه جاء في سياق نكران الجميل: لفقد أُسِرَثْ امرأة من 
الأنصار وأصيبت العضباء (...) فاتفلتت ذات ليلة من الوثاق فأتت الإبل 
0 ..) وناقةٌ متو فقعدت في عجزها ثم زجرتها فانطلقت (. ..) ونذرت لله 
إن نجاها الله عليها لتنحرنها فلما قدمت المديئة رآها الناس (. . .) فذكروا ذلك 
له فقال: اا اي نذرث لله إن نجاها الله عليها لتنحرنها. لا 
وفاء لنذر في معصية»©”) ٠‏ ويأمر برد بيض طائر فزع لذلك: «عن عبد الرحمان 
بن عبد الله عن أبيه قال: نزل رسول الله ككٍْ منزلاً فانطلق إنسان إلى غيضة 
فأخرج منها بيض حمّرة فجاءت الحمرة َرِفُ على رأس رسول الله ورؤوس 
أصحابه فقال أيكم فجع هذه؟ فقال رجل من القوم: أنا أصبت لها بيضاً. قال 
رسول الله كله أردده (. . .) رحمةً لها . 

هذه رحمة مهذداة؛. يدعو لها صاحبهاء يعرف بها ويمارسهاء ينطق عنها 
وينطلق منها. ثم لا يكتفي بذلك؛ بل يدعو لها ويَُلّمها: عن أبي هريرة قال: قام 


(74) أحمد بسند صحيح . 


(75)مسلمء أبو داودء ابن ماحة والدارمي بسند صحيح . 
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أعرابي فبال في المسجدء فتناوله الناس. فقال لهم رسول الله كلِْ: دعوه. 
فأهريقوا على بوله ماء أو ذنوباً من ماء» فإنما بُعثتم مُيَسّرين ولم عنُوا معَسّرين 79 . 

لقد شهد له يهذه الرحمة خالقُه الذي صنعه على عينه ورباه: #وَإِنَكَ لعل 
ار خُلقِ عَظِيو4”"' ورَحِمَّهُ بهذه الرحمة» وقاسّمه أسمين عظيمين من أسمائه 
الحسنى : د حدم رولك ين شيك عير َه مَا ثم حول 
بكم بالْمؤْينَ رَمُوف 0 لقد كان الرسول ل رحيماً حتى أشفق 
رب العزة عليه من إهلاك نفسه رحمةً بالناس خوفاً عليهم فخ الكقن والعناب: 
د 58ظ دعت تنك عَلن 2 7 ا لَك بخ 22010 مَك ألا يكوا لزه مني 8204 , 

اكد ل روي 


(78) البخاري» الترمذيء النسائي» أبو الداود وابن ماجة بسند صحيح . 
(79) سورة القلمء الآية: 4. 

(80) سورة التوبة» الآية؛ 128. 

(81) سورة قاطرء الآية: 8. 

(82) سورة الشعراءء الآية: 3. 
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أ د كرفت الله ال زرّاري 


كلية العو الإسلاسية 


يبدو لي من خلال ما وقع تحت بدي من المراجع والمقالات التي كتبت 
حول الموضوع أن المكتبة العربية - خاصة - متخمة بمادة متنوعة عن حقوق 
الإنسان في الإسلام» وكلها تحاول أن تبرهن ‏ بصورة أو بأخرى ‏ على أن 
الإسلام سبق غيره من الأديان والمذاهب المختلفة في التأكيد على حقوق 
الإنسان وإعطائها الأهمية المناسبة في التشريعات الإسلامية؛ ولذا فلا مناص من 
الاعتراف بأنه لا سبيل إلى جديد في هذا الموضوع؛ إذ تكفلت الدراسات 
السابقة ببيان ما احتواه القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة من نصوص تؤكد 
فرضية القول بسبق الإسلام للكثير من الموائيق والأعراف الدولية المعلنة في 
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مجال حقوق الإنسان» كما أن هذه الدراسات تكفلت أيضاً ببيان جهود العلماء 
القدماء والمحدثين في التنظير لهذه الحقوق بصورة تجعلها جهداً أولياً سبق وفاق 
الكثير من جهود الغربيين المعاصرة فى هذا المجال. 


على الرغم من أن ورقتي هذه ستسير في نفس الاتجاه الذي سارت عليه 
الأبحاث السابقة في إظهار سبق وفضل الإسلام شريعة ورسالة وفضل العلماء 
المسلمين تحليلا وتنظيراً لحقوق الإنسان مع اختلاف - ولو قليلاً - في المنهج 
إلا أنني مضطر لأن أبدأ هذه الورقة بالملاحظات التالية: 


أولاً: هل مسألة حقوق الإنسان من الأمور الدينية التي تنطلق من أرضية 
لاسراو جك وير م ب ا ل عد 
السهانة يمه لم أنير ام ارك توي لااغلانة لدبالدين إذ أنه يتعلق بالإنسان 
من حيث كونه ا بغض النظر عن العرق واللون والدين وأية قيود أخرى 
محتملة ‏ إن هذا التساؤل ضروري جداً عند البحث في قضية حقوق الإنسان في 
الإسلام» ذلك أن الإقرار بأن هذا الأمر ذو طبيعة دينية يقتضي البحث عنه في 
إطار الأديان والشرائع الأخرى كالمسيحية واليهودية وهو ما لم أعثر عليه 
لتخضيا؛ خاصة بالمقارنة مع ما كتب عن الموضوع في إطار الفكر الإسلامي» 
فالفكر الغربي تعامل مع هذه القضية في إطار معالجة التطورات السياسية 
والاجتماعية والاقتصادية التي ألمت بالمجتمع الغربي خلال فترات التاريخ 
المختلفة؛ ولم ينظر إليها قط على أنها مسألة ذات علاقة بالدين» وليس أدل على 
ذلك من أن الكنيسة المسيحية كانت حتى عهد البابا يوحنا 23 في القرن الماضي 
تدين فكرة حقوق الإنسان وتصفها بالعلمانية» وتلصق بها كثيراً من الصفات 
السلبية. ولم تجد حقوق الإنسان طريقاً إلى الفاتيكان إلا في 11 إبريل عام 1963 
عندما أصدر الفاتيكان المنشور البابوي باسم السلام في الأرض)”" . 


وهذا الأمر يقودنا حتماً إلى السؤال المهم الذي تحتويه الملاحظة الثانية . 


(1) د. مراد هوقمان/ الإسلام في الألفية الثالئة/, مكتية الشروق/ ص92. 
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ثانياً: ما هي مرجعية المناداة بحقوق الإنسان. أي ما هو منطلق 
الإعلانات والمواثيق الدولية لحقوق الإنسان؟ أهى مرجعية تعود إلى الإنسان ذاته 
بغض النظر عن الظروف التي تحيط بهء وفي هذا الإطار نقول إذا كان ذلك 
صحيحاً فلماذا التركيز على الحقوق دون بيان الواجبات؟ هل من المعقول أن 
نتحدث عن الحقوق دون أن نذكر الواجبات؟ وهل يمكن أن تنفصل الأولى عن 
الثائية؟ إننا إذا أهملنا الحديث عن الواجبات فإننا سنترك الإنسان ذاته يعيث في 
الأرض فساداً يدمر حقوقه وحقوق الآخرين دون مراعاة لأي قيود اجتماعية أو 
عقدية أو سياسية» والأمر واضح تماماً فيما يقوم به الإنسان المعاصر من أبحاث 
علمية تؤدي إلى تدمير الكون وفناء الإنسان الذي نطالب بحقوقه وندبج 
الإعلانات والمواثيق لتأكيدها. 

إن هذه النقطة بالذات تضعنا في مفترق طرق بين نظرة الإسلام للإنسان 
ونظرة المجتمعات غير الإسلامية له» فالإسلام اهتم بالإنسان مخلوقاً كرمه الله 
عر ل 0 هى أعظمها ألا 
وهي الخلافة في الأرض» هذه الخلافة التي ثق: سن نعل ده وديا وله 
حقوق لا تتحقق الخلافة إلا بهاء وهذه في مقابل تلك وكل خلل في واحدة ينال 
الثانية بنفس القدرء وهكذا يسير الإنسان في تناغم بين حقوقه وواجباته دون أن 
يكون بحاجة إلى أعراف أو قوانين وضعية تنظم حياته. 

ثالثاً : السؤال الأكثر إلحاحاً هو: إذا كانت الأديان ‏ وفي مقدمتها الإسلام 
- قد تكفلت ببيان حقوق الإنسان وواجباته فلماذا هذه الموائيق والاعلانات 
المختلفة التي تنادي بحقوق الإنسان؟ ما الذي يحرك هذه القضية ويجعلها فى 
تضاعك مسنتمر على كالة المسعويات اللقافقة“والسباسية'والاجتماعلة؟ ليس ماله 
رار ل ا 
أطراف اجتماعية مختلفة حرمته من التمتع بحقوقه؛ وبالتالي حرمته من أداء 
وظيفته على هذه الأرض» ولسنا نعدم شواهد لهذا سرض لحرت كل 
إسلامية أو غير إسلامية» إذأ خلفية البحث في حقوق الإنسان ليست كامنة في 
الاهتمام بالإنسان ذاته - كما هو الحال في الإسلام ‏ وإنما هي في انحراف في 
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د ادي ب وير 
واجتماعياً بصورة لم يعد معها قادراً على أداء وظائفه؛ بل أصبح في كثير من 
الأحيان عاجرا | حتى عن المطالبة بحقوقه الطبيعية التي أكدت عليها جميع الأديان 
السماوية. 


ولعل عالمتا العربى والإسلامي قد ناله نصيب وافر من هله الانتهاكات 
لحقوق الإنسان بفعل عوامل مختلفة أهمها: 
ا - ضعف الوازع الديني عند شرائح مختلفة في المجتمع الإسلامي . 
- تخلف المستوى الثقافى لهذه المجتمعات بفعل ما خلفه الاستعمار من 
موروثات كان لها الأثر الكبير في تشكيل هذه المجتمعات وتطورها. 
ج - انعدام الاستقرار السياسى فى المجتمعات الإسلامية بفعل الصراع المستمر 
والمدمر على السلطة والذي كان الإنسان المسلم الهدف الأول له. 
لقد وجد الإعلام الغربي في هذا الواقع الإسلامي مرئعاً خصباً للقول 
بانعدام حقوق الإنسان في العالم الإسلامي ومن ثم ضرورة التدخل في هذه 
المجتمعات لصالح تأكيد حقوق الإنسان لتتحول القضية بعدها من مسألة إنسانية 
في ظاهرها إلى مسألة سياسية تستهدف إبقاء هذه المجتمعات تحت ضغط 
الحكومات الغربية واتهاماتها المستمرة: يقول عالم الإنثربولوجيا الكيني على 
المزروعي : اايوجه دائماً التقد للمسلمين» ا 
لكن نادراً ما يسجل لهم أحد أنهم منعوا حدوث الأفظع في بلادهم . قلن تجد 
علدهم أبدا القتل المنظم للشعوب كما حدث في أمريكا الشمالية والجنوبية 
وأسترالياء ولن تجد ما يشبه الرعب والإرهاب الستالينى» واقتلاع ملايين اليشر 
من جذورهم تحت مسمى الخطة الجنسية؛ كما أن المسلمين لا يتحملون 
مسؤولية وجود نماذج للتفرقة العنصرية كالتي شهدتها جنوب أفريقيا من قبل 
الهولنديين بمباركة وموافقة كنيستهم الإصلاحية. ولا تجد شبيهاً أبداً للعنصرية 
اليابانية العنيفة التي شهدتها آسيا قبل عام 01945 ولا الثقافة العنصرية التي 
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مارسها البيض ضد الزنوج في الجنوب الأمريكي بما تضمنه من قتل وإبادة 


وعلل وق دون ا 


هذا المشهد ‏ غير العلمي - لموضوع حقوق الإنسان يحيلنا إلى سؤال 
مهم وهو: هل موضوع حقوق الإنسان وما أثير حوله من قضايا فكرية وسياسية 
مختلفة يقع ضمن إطار المنظومة الغربية ومنهجية تعاملها مع العالم الشرقي؟ أم 
أنه إدراك حقيقي من العالم بضرورة أن يرتفع الوعي العالمي إلى المستوى الذي 
يمكنه من فتح المجال أمام الإنسان أن يعيش بحرية كما أراد الله أن يكون؟» وإذا 
كان ذلك كذلك فهل يمكن الوصول إلى هذا الوعى دون الإشارة إلى ما يعانيه 
الإنسان في المجتمع الغربي من انتهاكات فاضحة 17 خاصة إذا كان ينتمي 
لأقلية عرقية أو دينية. 

إن معالجة مثل هذه الأسئلة وتحليلها بصورة علمية كفيل بأن يطلعنا على 
حقيقة الخلفية الفكرية للمناداة بحقوق الإنسان في العالم المعاصر ومدى ما 
تختزنه هذه الخلفية من تصورات قد لا تمت إلى احترام الإنسان بأي صلة؛ بل 
قد تؤدي نتائجها إلى مزيد من الانتهاكات المدمرة لحقوقه» كما أن معالجة هذه 
الأسئلة أيضاً كفيلة بأن تظهر لنا عظمة الإسلام في احترام الإنسان وتأكيد حقوقه 
بصورة حقيقية لا تكمن خلفها أي بواعث أخرى سوى كرامة الإنسان وعظمة 
دوره في إعمار الحياة على هذه الأرض . 
الإطار النظري لحقوق الإنسان في الإسلام : 

لا يختلف اثنان في أن آبات القرآن الكريم وسنة الرسول يه الصحبحة 
هي الإطار النظري لحقوق الإنسان في الإسلام؛ إذ هي الدين المعبر عن الشرعة 
الصحيحة التي أرادها الله للإنسان» وهي تنطلق من احترام الإنسان ذاته دون نظر 
إلى ظروف ألمت به؛ فالقرآن أعطى للإنسان تكريماً يفوق التصور ذلك أن الله 
اختاره ليكون خليفة في الأرض لوَإِدْ َال يك إِلْملتبِكَدٍ إن جَاعِلٌ في الْأَضٍ 


(2) د. مراد هوقمان/ الإسلام في الألفية الثالثة// مكتبة الشروق/, ص94. 
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عَليكَةٌ. . 604 وعلى الرغم من اعتراض الملائكة على إسناد هذا الدور الخطير 
إلى الإنسان #قَالَوا أَتحَحل فيا من ينيد فِينَا وَمَْفِكَ لذِمل وَغْنٌ شيع نيد 
َنَْدِسُ ك4 فإن الله سبحانه وتعالى أكد هذا الدور وضرورته لاستمرار الحياة 
حيث قال إِقّْ أعَلَم مالا مون ٠‏ ولعل مقتضيات الخلافة قد اقتضت أن ينال 
الإنسان تكريماً آخر تمثل في أمر الملائكة بالسجود للإنسان حيث قال: #إذ مَالَ 
59 مهكد إن حَيق برا ين مين كوا | مويسم وت فد ين زوج معام سكييو 74 
وتعضد هذا 0 بقوله تعالى: وقد كينا مَنا بف عدم متم في لير والَخْر 
وردفتهم عر ذلك الماك وهر عل كبر م 74 , 


هذه النظرة الإلهية للإنسان وهذه المهمة العظيمة التي استدرك ليه وكيك 
نال الثسان كل ما بندهاويقوي من شانها لكي تأكد وها عم على 
الأرض ولذلك يقول الله تعالى : لْمَد حَلَنَ لْإضكنَ 4 لح مني و 4" ويقول #وَسَثٌ 
كر ماف الات وما فى الَْضٍ جتيهًا د 77) فالتكريم الإلهي إذاً تعضد بتسخير الكون 
كله له ليتحقق الإعمار الذي أراده الله للحياة البشريةء وهذا يقنضي أن يوجد 
الإنسان منظومة من القواعد التي تحقق الاحترام الدائم لكافة أفراد الجنس 
البشري دون تدخل عوامل خارجية في ذلك» إذ التكريم والاحترام فطري 
وطبيعي لا يسلبه من الإنسان إلا طغيانه وتمرده على شرعة الله حين ينسى دوره 
في هذه الأرض ويتحول إلى حيوان يهدد الآخرين ويسابهم ما منحهم الله من 
التكريم والاحترام» وهذا يقودنا بالطبع إلى أن نقرر أن حقوق الإنسان في 
الإسلام أصيلة في خلقته وأن البحث فيها لا يكون إلا في إطار ما ما يوجده الإنسان 
من عواتق تهدد هذه الحقوق وتحاول أن تسلبها منه بدوافع مختلفة. » فالحرية 
صفة فطرية لدى الإنسان لا تتحقق تتحقق له الحياة دونها وهي مصدر كل تقدم وازدهار 


(3) سورة البقرقف الآبة: 30. 
(4) سورة صء الأيتان: 71 و72. 
(5) سورة الإسراءء الآبة: 70, 
(6) سورة التين: الآية: 4. 

(7) سورة الجائية, الآية: 13, 
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للحياة البشرية» ولا تسقط هذه الصفة إلا حين يتنكر الإنسان لحريات الآخرين 
ويعتدى عليها وبذلك يقع الخلل في الحياة البشرية» ولعل التاريخ يخبرنا بأن 
أكثر المجتمعات تمتقا بالحرية هى أكثرها تقذما ورقباً حضارياء وكلما التكست 
الحرية في مجتمع تردت الحياة فيه وصارت أقرب إلى الحيوانية منها إلى 


وهكذا يصدق هذا القول على بقية منظومة الصفات البشرية الأخرى 
كالعدل والمساواة وحق الملكية والعمل وحق التدين إلخ. . . 

بهذه الرؤية تكتسب حقوق الإنسان في الإسلام بعداً إنسانياً يرتقي فوق 
الفوارق التى يصنعها بعض البشرء كما أنها تكتسب صفة القداسة باعتبارها عطاء 
إلها ينزق أ جعاطاء من ملف :دوو مهيا عوك لها الله فإ لبان انيت 
الحقوق أو انتهاكها يعتبر انتهاكاً لحرمة الدين ومساساً بشرع الله وهو أرقى 
درجات الاعتراف بهذه الحقوق؛ مما يؤكد أن الإسلام هو دين حقوق الإنسان 
وأنه سبق كل تصور بشري تضمنته الإعلانات والمواثيق الدولية الشرقية منها 
والغربية . 

وعلى هدى آيات القرآن الكريم جاءت السنة النبوية لتعضد اتجاه فطرية 
حقوق الإنسان في الإسلام ولتؤكد على قدسيتها وضرورة احترامهاء يقول 
الرسول يَلةٍ وهو يخطب في حجة الوداع: «أيها الناس إن ربكم واحدء وإن 
أباكم واحدء كلكم لآدم وآدم من تراب. إن أكرمكم عند الله أتقاكم؛ ليس لعربي 
على عجمي ولا لعجمي على عربي ولا لأحمر على أبيض» ولا لأبيض على 
أحمر فضل إلا بالتقوى: ألا هل بلغت؟ اللهم فاشهد. ألا فليبلغ الشاهد منكم 
الغائب»89 , ويقول الرسول يَيْ: «من ظلم معاهداً أو انتقصه حقاً أو كلفه فوق 
طاقته أو أخذ منه شيئا بغير طبب نفس منه فأنا حجيجه يوم القيامة»”” ويقول 
(8) رواه ابن هشام/ كنز العمال (1/ 256 22/2). . 
(9) ورد هذا الحديث عند القرطبي في تفسيره بهذا اللفظ : «ومن ظلم معاهداً أو انتقصه أو كلفه فوق 


طافته أو أخذ شيئاً منه بغير طيب نفس فأنا حجيجه يوم القيامة» مروياً عن أبي داود عن صفوان بن 
سليم (ج8 ص )115‏ دار الكتاب العربي . وورد في كشف الخقاء ومزيل الإلباس - 
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الرسول كَلْةِ: ١لا‏ يقف أحدكم موقفاً يضرب فيه رجل ظلماًء فإن اللعنة تنزل 
على من حشر حين لم يدنعو عنه)/"1" وهذا الهدى النبوي الرفيع يشير بوضوح 
إلى أن معاملة الإنسان المسلم لأخيه الإنسان يجب أن تكون متجهة لذاته كبشر 
ذي إرادة واختيار حنى ولو قاده 0 ليكون غير مسلم بمعنى أن حقوق 
الإنسان التي ينادي بها الإسلام لا تخص المسلمين فقط وإنما هي معاملة عامة 
لكل البشرء وفي هذا الإطار يرد في الحديث الذي رواه البخاري عن جابر قال: 
مرت بنا جنازة فقام النبي وُه وقمنا. . فقلنا يا رسول الله إنها جنازة يهودي؟ 
قال أليست نفساً؟2. 


وهكذا يتضح لنا أن الإسلام من خلال القرآن الكريم والسنة النبوية 
المطهرة يتميز بشمولية النظرة إلى الإنسان حبث تشير النصوص إلى حقوقه في 
مختلف مظاهرها؛ ابتداء من حقه في الحياة , وتحريم الاعتداء عليه وحرمانه من 
هذا الحق #وَلا تَنَْنُوا ألتنى ) لني حي أن إلا الي 74" «يكها اليرت 7 


مسارم اء 3" مي 0 4# 57 1 ا 0 
إذا صَرَمَ في يبل اله فنَينيا ا ولا ولو | مَنْ ألَيَ إل كم أَلسَكَمَ لَنْتَ مز 
2 م 1 0 0 ا يي ةا 7 ع م 5 
تمر رةه 3 ا فعند ألو معانو جره كَدَلِلكَ 0 من 


َل ترك لل حيط ينوا رت لله كان يما تنترك 04 ثم حقه 
في الحا الحرة الكريمة التي يكوث فها هو المالك لزمام أمرء يمل إن 


لَه طتارة فى عيقه- مطح لَه له بوم الْقَمَةِ حكتبا يَلََْهُ منشررا* أثرأ كتبك كق بنَفْيِكَ 
٠‏ متك حرينًا ا حيّه 1 604 
لو علْكَ حيبيا4”*'' ثم حقه في التدين: #فَن سه هون ومن طآ ني( 


ٍِ للعجلوني مروياً عن أبي داود أيضاً بلفظ : امن ظلم معاهداً أو انتقضه أو كلفه فوق طاقته أو أخذ 
منه شيثاً بغير طيب نفس فأنا خصمه يوم القيامة» دار إحياء التراث العربي - بيروت ج2 ص218. 
رقم الحديث 2341. 

(10)روآه الطبراني. 

(!1)سورة لأعاء. الآية: 151. 

(12)سورة النساىء الآية: 93. 

(13)سورة الاسراء؛ اليتان: 13 و14. 

(14) سورة الكهف, الآية: 29. 
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9لا كاه في الي 74" لنت عتم بمصيطر »لاس يول وَكتر9" . . . الخ, 
هذه الحقوق التي امتلأت بها الكتب والأبحاث التي تناولت هذا الموضوع والتي 
لم تترك مجالا لمزيد في تفصيل حقوق الإنسان السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية والفكرية والعقدية» ومن هنا وجب علينا فقط التذكير بأن الإطار 
النظري لحقوق الإنسان في الإسلام متكامل شمل جمبع احتياجات الإنسان وما 
يحقق له السعادة الأخروية أيضاء كما أن منطلقات الإسلام في تقرير حقوق 
الإنسان ثابتة لا تتأثر بتغير الزمان والمكان؟ فالإنسان له حقوقه تستمر الحياة 
حين المحافظة علبها وتنتكس الحياة بانتهاكها والاستخفاف بها. 
حقوق الإنسان في واقع الحياة الإسلامية : 

إذا كان الإسلام كما سبق قد قدم تصوراً كاملاً لحقوق الإنسان يفوق في 
منطلقاته ومستهدفاته المواثيق والإعلانات الدولية والإقليمية فإن السؤال الذي 
يفرض نفسه هو: ما مدى انعكاس هذا التصور في حياة المسلمين؟ وهل يعبر 
تاريخ المسلمين عن اقتراب حقيقي من هذا التصور؟ وعلى الرغم من أهمية هذا 
السؤال وضرورته إلا أنه يجب أن يلاحظ عليه ما يلي : 

أولاً: الحكم على الإسلام من خلال نصوص القرآن الكريم والسنة النبوية 
لا من سلوكيات المسلمين ونصرقاتهم وهذه هي المغالطة الكبرى التي يحاول 
الكتاب الغربيون والعلمانيون تمريرها حين الحديث عن الإسلام بقصد أو بدونه 
وهو الأمر الذي رتب سوء فهم لكثير من القضايا الإسلامية في الفكر المعاصرء 
ولذا فنحن نقول بوضوح إننا حين نتحدث عن حقوق الإنسان في الإسلام فإننا 
نتحدث عن الفكرة ولا نتحدث عن تطبيقاتها التى قد تقترب أو تبتعد بحسب 
التزام الإنسان أو عدم التزامه فهي قضية محاضعة لقوة العقيدة وضعفها. 


انياً: إن هذا السؤال يجب أن يطرح بقوة في مدان الفكر الغربي الذي 


(15)سورة البقرة» الآية: 256. 
(16)سورة الغاشية» الآيتان: 22 و23. 
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يشهد تنظيراً متعدد الاتجاهات لحقوق الإنسان؛ ويحاول منظروه ومفكروه أن 
يؤكدوا أن العالم الغربي هو عالم حقوق الإنسان» فهل ما احتوته إعلانات 
حقوق الإنسان غربية المنشأ تجد صداها في الحياة الغربية أم أن هناك صوراً 
كثيرة من التطبيقات الغربية تعبر عن عمق الهوة بين النظرية والتطبيق . 

في كل الأحوال يجب أن نعترف بأن التاريخ الإسلامي قد شهد نماذج 
مشرقة في احترام حقوق الإنسان وشهد في ذات الوقت نماذج سيئة لا تعبر عن 
الإسلام ولا عر منهء فمن الأول نذكر مقالة الرسول يَكدٍ الشهيرة ا ذْر 
0 بأمه حيث قال رسول الله كَلْةٍ اإنك امرؤ فيك جاهلية». ونذكر 

ثيقة الحقوقية الكبرى التي 5 رسول الله وَلْهْ وعرفت بالصحيفة أو دستور 
5 ونذكر وصايا الخليفة أبي بكر الصديق إلى أمراء الجيوش» ونذكر 
الصور التي رسمتها عدالة العمرين» كما نذكر حق التعبير وحرية الرأي في 
تخطئة امرأة لرأي أمير المؤمنين عمر بن الخطاب وقبوله لذلك والانصياع ل 
ونذكر قولته الشهيرة امتى استعبدثم الناس وقد ولدتهم أمهاتهم أحرارا» . 
الخ» ذلك من صور السلوك الإسلامي الحقيقي الذي سطره الرسول ككل 
وصحابته الذين كانوا قرآنا يمشي على الأرض . 


وفي الوقت الذي نفتخر فيه بهذه الصور العظيمة التي تظهر حقيقة الإسلام 
في احترام الإنسان وأحقيته في التمتع بحقوقه؛ فإننا لا نستطيع أن 000 
تاريخية كانت غاية في انتهاك حقوق الإنسان؛ منها على سبيل المثال اغتصاب 
حقوق الإنسان السياسية في صور البيعة القسرية التى شهدتها بعض العصورء 
وانتهاك حقوق الإنسان الفكرية في عدد من الحوادث التي ألجمت بعض الأفراه 
عن أن تفكر وتعبر بحرية والتي منها خلافات الرأي حول مسألة خلق القرآن 
وكذلك تغييب حقوق الإنسان في المجال الاجتماعي كما هو الحال في بعض 
التفسيرات المتعلقة بوظيفة المرأة في المجتمع الإسلامي. . الخ ذلك من الصور 
السلبية التي لا تعبر على الإطلاق عن حقيقة الإسلام ولا تقترب منهء يضاف إلى 
ذلك ما تعانيه دول العالم الإسلامي المعاصر من ترد لحقوق الإنسان في مختلف 
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المجالاات السياسية والاجتماعية والفكرية مما جعل العالم الغربي يضع العالم 
الإسلامي مثالا على انتهاكات حقوق الإنسان. 


وأياً كان وائع الحياة ذ في المجتمع الإسلامي الماضي والحاضر قريباً من 
التصور القرآني أو بعيداً عنه . فإن ذلك لا يغير من حقيقة هذا 0 
أن يكون اسان عر مون العاف ا اكد المخلوقات الأخرى قد سخرت له 
ليعيش بكامل حقوقه ويؤدي جميع واجباته؛ هذا التصور الذي يجعل من مسألة 
حقوق الإنسان عطية من عند الله يجب على المؤمنين المحافظة عليها مرضاة 
لربهم؛ وهذا ما يوفر لها مصداقية وثباتاً أكثر من كونها عطية من سلطان أو حاكم 
أده طيئة ) 0 0 , ميثاق تصدره منظمات أو دول ثم تعدله 


حقوق الإنسان ومجمع الفقه الإسلامي : 


عودة إلى ما بدأت به هذه الورقة من أن الكتابات في موضوع حقوق 
الإنسان في الإسلام تفوق الحصرء وأن البحث في هذا الموضوع ما لم يكن 
منجهاً إلى معالجة إشكالية العجز الغربي عن فهم الفكر الإسلامي خاصة في هذه 
القضية فلن يؤدي هذا البحث إلى جديد» ومن هنا أتساءل عن جدوى أن يتضمن 
جدول أعمال مجمع الفقه الإسلامي ذ في أكثر من دورة مسألة حقوق الإنسان في 
الإسلام؛ هل هو زيادة التأكيد على أ ن الإسلام كان له السبق في إقرار حقوق 
الإنسان وفرض احترامها وهو الأمر الذي أعتقد أنه أخذ نصيباً وافراً من البرهنة 
العلمية في معظم الأبحاث التي تناولت هذا الموضوع. غير أن هذا في تصوري” 
لا يقدم ولا يؤخر في مسألة تعاطي العالم الآخر - وخاصة الغربي ‏ مع هذه 
القضية وتطبيقاتها المعاصرة في العالم الإسلامي على صعيديها النظري 
والعملي . 

أم أن المجمع أراد أن يوحي إلى الباحثين بأن هناك كثيراً من القضايا 
المعاصرة ذات الصلة بحقوق الإنسان تنتظر معالجاتهم الففهية بروح جديدة 
ومنهجية معاصرة تلتزم بالثوابت: كتاب الله وسئة رسول الله يكل. 
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إنني أعتقد أن هناك عدداً من القضايا المهمة في حياة المسلمين تهدد 
مسألة حقوق الإنسان في الإسلام وتفتح المجال 7 مزيد من الانتقادات 7 بية 
والعالمية للعالم الإسلامي في هذا المبدانء كما أنها تؤدي بالطبع إلى مزيد من 
العراقيل أمام تقليم الإسلام إلى العالم ووضعه في الصورة الصحيحة التي تؤدي 
إلى احترامه عالمياً وزيادة الإقبال عليه ديناً عالمياً صالحاً لحل كل مشكلات 
الحياة المعاصرة والمستقبلة كما صلح لحل مشكلات الماضي وصنع حضارة لا 
زالت تضع بصماتها القوية على جدار الحضارة الإنسانية. 


في مقدمة هذه القضايا تأني مسألة تعامل المسلمين مع المرأة من منطلق 
شرعي : حريتها في مقابل حرية الرجل - وضعيتها روظيفتها في الحياة المعاصرة 
- ميراثها. . الخ. ففي هذه القضية نتفق جميعاً أننا لسنا نواجه إشكالية النص 
وإنما نواجه إشكالية الفهم ومن ثم التطبيق» فإذا كنا نبيح للمرأة أن تقود الدولة 
بكاملها في بلد إسلامي ونمنعها أن تشارك في أي سلم سياسي في بلد آخرء وإذا 
كنا نبيح للمرأة أن تتقلب في الوظائف الإدارية في بلد ونمنعها من ممارسة بعض 
المهام في بلد آخرء وهكذا في اللباس وحرية الرأي والتعبير الخ إذا كنا كذلك 
داخل عالمنا الإسلامي فكيف يمكن أن نقنع العالم الآخر بسبق الإسلام في 
قضية حقوق الإنسان وفي مقدمتها حقوق المرأة. 

ونمر أيضاً على ذكر حق الإنسان في حرية التدين وعلاقة ذلك بحد الردة 
وأحكامه في الشريعة الإسلامية؛ هل نستطيع أن نعالج الموضوع بخطاب شرعي 
فوي يضع الحد في إطاره الحقيقي ويبعده عن سطحية بعض المفكرين الذين 
أدت كتاباتهم إلى أن يقف هذا الحد في مواجهة صريحة مع آيات حرية العقيدة 
في القرآن. 

لا أريد الاسترسال في ذكر هذه الفضايا التي تُتَحَذّ وسيلة للهجوم على 
الإسلام والمسلمين وتعطي لأعداء الإسلام مبرراً للقول باتنهاكه لحقوق 
الإنسان» وإنما أريد أن أشير إلى أن مجمع الفقه الإسلامي بإمكانه أن يقوم بدور 
كبير وضروري في هذا المجال وذلك بالتركيز على مثل هذه القضايا لإظهار 
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مستهدفات الشريعة ومقاصدها في معالجة هذه المسائل وكذلك تحريرها من كثير 
من الخلافات التي لا طائل من ورائها . 
أسأل الله سبحانه وتعالى أن يعيننا على فهم دينه وأن يمكننا من تقديمه إلى 
هذا العالم المضطرب بصورة يقتنع فيها العالم بأن الإسلام هو الأصلح لحل 
جميع مشكلاته الحياتية. . 


والله الموفق والهادي إلى سواء السبيل. 


0 


1 
2 
3 


حقوقل الإنسان. ذ. أحمد ظاهر. 
حقوق الإنسان وحرياته الأساسية؛ د. فيصل شطناوي. 
حقوق الإنسان والقانون الدولي الإنساني » 1 فيصل شطناوي. 


حقوق الإنسان بين الفلسفة والأديان» حسن الباش . 


حقوق الإنسان بين تعاليم الإسلام وإعلان الأمم المتحدة. محمد الغزالي. 


حقوق الإنسان في الإسلام؛ د. محمد الزحيلي . 

حقوق الإنسان في الإسلام. د. علي عبد الواحد وافي . 

الإسلام وحقوق الإنسان. د. القطب محمد القطب طبلبة. 

حقوق الإنسان في نظر الشريعة الإسلامية» د. عبد السلام الترمانيني. 
الإسلام في الألفية الثالئة ديانة في صعودء د. مراد هوفمان. 
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إن العالم اليوم يعيش في عصر التناقضات» والصراعات الفكرية» 
والعلمانية والعرلمة؛ والجدل حول قدرة الدين على تنظيم الحياة تنظيماً يتناسب 
مع ما حققه الإنسان من تطورء وما طرأ على حياته من تعقيد. والواقع أن الدين 
الذي يكون كل تركيزه على الحياة الروحية: ولا يحمل أي مشروع حضاري. 
ليس من الممكن أن يقدر على تنظيم الحياة تنظيماً يحقق مصالح العباد على 
أكمل وجه. والإسلام يختلف اختلافاً جذرياً عن الأديان التي يكون هذا شأنها؛ 
إِذ جمع في توازن معجز» ووسطية عادلة» وعدالة صادقة» بين حاجة الروح 
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والجسل» وبين السعي للآخرة وابتغاء فضل الله في الدنياء وبين حق الفرد وحق 
الجماعة» ونظم بتشريعه المرن الحكيم. جميع جوانب حياة الإنسان على أكمل 
وجه؛ ساعياً إلى تحقيق مصالحه الدنيوية والأخروية. 

ولكن كثيراً من علماء الغرب والمتغربين من المسملين جهلوا حقيقة 
الشريعة الإسلامية» فرموها بالجمود والعقم؛ وعدم القدرة على مواكبة التطور, 
وحل مشاكل عصر نضجت فيه العقولء فصاغت قوانين محكمة؛ جاهلين أو 
متجاهلين أن الشريعة الإسلامية كان لها الدور الرائد في هذه النهضة القانونية, 
وأنها شاملة مرنة تصلح لأن تطبق في كل مكان وزمان؛ وأن الشريعة الإسلامية 
أثرت في كثير من تلك القوانين الغربية التي يفتخرون بهاء ولا تزال في أمس 
الحاجة إلى النهل من معينها؛ إذ أن كثيراً من المبادئ والقواعد التي يحلم بها 
القانونيون اليوم لم يتحقق وقد وجدت في الشريعة الإسلامية منذ قرون عديدة. 

إن هذا البحث يتناول تأثير الفقه المالكي في القانون المدنى الفرنسي» من 
الناحية التاريخية ومن خلال بعض النصوص» ويهدف بذلك إلى البرهنة على 
رقي شريعة الإسلام؛ ومرونتهاء وصلاحيتها لكل زمان ومكان» وافتقار البشر 
إليها؛ لتحقيق مصالحهم الدنيوية. 

وسأتناول تأثير الفقه المالكي في القانون المدني الفرنسي من الناحية 
التاريخية فييناً الطرق التي تم بواسطتهاء ثم أتبع ذلك بنماذج يتبين فيها هذا 
التأثير» وأتطرق في النهاية؛: بإيجاز شديد؛ إلى موقف الغربيين من تأثير الفقه 
المالكي في قوانينهم. والله أسأل أن يجعل هذا العمل المتواضع خالصاً لوجهه 
الكريم» وأن يوفقني فيه ويسدد خطاي إنه حسبي ونعم الوكيل. 


أولاً- تأثير الفقه المالكي على القانون المدني الفرنسي 
من الناحية التاريخية: 


إن إثبات تأثر القانون المدني الفرنسي بالفقه المالكي يتوقف على وجود 
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عن الطرق التي تم بها التأثر» قبل الخوض في إيراد نماذج تظهر فيها ملامحه. 
تمد تلك الطرق فيما كان من احتكاك بين الأوروبيين والمسلمين في الأندلس 
وصقلية» وفي ترجمة بعض كتب الففه المالكي قبل وضع القانون المدني 
اللرلس. 

ات طريق الاندلس” 


من أهم الطرق التي انتقل بها الفقه المالكي إلى القانون الفرنسي: الأندلس 
التي فتحها المسلمون عام 92ه» ومكثوا فيها ثمانية قرون؛ وكان من بين 
المناطق التي استولوا عليها وأقاموا عليها الدولة الإسلامية مدينة (ناربون) فى 
جنوك فرتساء» التى كانت نين محلكة الخاط الدرنيين٠‏ والمملقة المتديطة بها" 
ك «ليون» (08آ)» واللوار؛ (ععذهلهآ)ء و(بواتيه) (ومعتازمم) ولأفنيون) 
(دممع )2 , وقد كان أهل الأندلس على رأي الإمام الأو زاعي منذ الفتح ؛ 
كما يقول القاضي عياضء إلى أن أدخل المذهب المالكي زياد بن عبد الرحمن 
وغيره فأقبلوا على دراسته؛ واعترفوا بفضله؛ حتى حمل هشام بن عبد الرحمن 
بن معاوية الناس على الالتزام بهء وصير الفتيا والقضاء عليه(©» فترسخ ونما 
وتطورء وصار جزءاً لا يتجزأ من حياة أهل الأندلس وثقافتهم . 

وإذا كان المذهب المالكى هو المعمول به فى المعاملات والفتيا والقضاءء 
فإن ذلك يعني أنه كان ذا أثير كين وساكر فل الإساتيق الذين "عايكوا 
المسلمين» وتعاملوا معهم؛ وامتزجوا بهمء وتأثروا بأساليب حياتهم» لا سيما 
أو لك الذين سموا بالمستعربين 11028184815, وهم السكان النصارى الذين 
آثروا البقاء على دينهم؛ وعاشوا جنب إلى جنب مع المسلمين تحت الحكم 


(1) انظر: فضل الإسلام على الحضارة الغربية؛ مونتوجومري وات. نقله إلى العربية: حسين أحمد 
أمين ؛ مكتبة مدبوئي» طاء 403اه/ 1983م. مر9. 

(2) انظر: المقارناث التشريعية؛ سيد عبد الله علي حسين. دراسة وتحقيق: أ. د. محمد أحمد 
سراج وآخرين؛ دار السلام القاهرة؛ ط1ء 1421ه/ 2001م؛ م1 ص73. 

(3) انظر: ترتيب المدارك لمعرفة أعلام مذهب مالكء القاضي عياض" دار مكتبة الحياة» بيررت» 
د.تث: ج1؛ ص54 55. 
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الإسلامي”*. وقد بلغ تأثرهم بالمسلمين الحد الذي نجده في هذا الاستنكار 
الصادر من البارو القرطبي سئة 854م: حيث يقول: 

(أليس صحيحاً أن الشباب النصارى الأطهار والفصحاء. والمتميزين كل 
التميز بأدبهم وطريقة مشيهم. والمتربين تربية دينية» قد باتوا اليوم شديدي 
الحماسة للغة العربية» وتهافتوا على كتب الكلدان (العرب) يقرؤونها بشغف 
مستجد؛ ويتجادلون فبها بحرارة قصوى. ويجمعونها بكل حرصء ناشرين 
عقائدها بلغة ثرية ودقيقة؛ غير مقصرين في إطرائهاء في الوقت الذي جهلوا فيه 
المحاسن الكنسية وازدروا أنهار الكنيسة المنسابة إلى السماء كازدرا الهم للأمو ر 
الرذيلة التافهة؟ 


هذا هو الشقاء بعينه! جهلت النصارى قانونها ونسي اللانين لغنهم حتى 
غدا من الصعب أن يجدوا واحداً من ألف من النصارى يجيد كتابة رسالة قصيرة 
باللاتينية إلى أخيه. بينما تلقوا حشوداً لا عد لها من المتفتنين في عرض أبهة 
البلاغة الكلدانية (العربية) إلى درجة أنهم راحوا يطرزون رسائلهم الرقيقة 
بمقطوعات من الشعر البليغ» وبلباقة فاخرة. . .»© . 


لقد حرصت على نقل هذا النص على طوله لما له من أهمية تاريخية» فهو 
لأسقف أندلسي من المستعربين يصور فيه؛ بأسف ومرارة» الدرجة القصوى 
التي بلغها تأثير الثقافة الإسلامية في الأندلسيين النصارى. ولا شك أن إتقانهم 
للغة العربية» واهتمامهم بها على النحو الذي يصوره الباروء كان عونا لهم على 
تعلم كتب المسلمين التي كان من أبرزها كتب الفقه المالكي السائد في 
الأندلس. 


)4( انظر: «المستعربون نفلة الحضارة الإسلامية؟» مارغريت لوبير غوميزء في: الحضارة العربية 
الإسلامية في الأندلس» تحرير سلمي خضراء الجيوسي؛ مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» 
تشرين/ نوفمبر 1999 ج1» ص 269. 

(5) 'المستعربون نقلة الحضارة الإسلامية في الأندلس». مارغريت لوبير غوميزء الحضارة العربية 
الإسلامية في الأندلس» ج1: صص273 3 4 وانظر الإشارة إلى هذا النص وكثرة استشهاد 
الباحثين به في : فضل الإسلام على الحضارة الغربية؛ مونتجومري وات. ص42. 
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وهؤلاء الذين يصور شغفهم بالثقافة الإسلامية تربوا تربية دينية مسيحية كما 
يقول» فهم المتديتون» فإذا كان هذا شأنهم فماذا يكون أمر غيرهم؟ وإذا ما 
حاولنا تعليل هذا الشغف» فلا نجد غير غنى ثقافة الإسلام؛ وسماحة شرعه 
وسموه» والجهل المطبق الذي عم الأوروبيين في تلك الفترة من الزمن» فكان 
لا بد لهم من أن يتعلموا من المسلمين؛ ويقندوا بهم في أساليب الحياة» وإن 
بقوا على مسيحيتهم التقليدية من ناحية العقيدة والعبادات. 

وقد كان من مظاهر ذلك التأئر أن صار النصارىء بمرور الوقت» يرتدون 
أزياء المسلمين إلى جانب تحدثهم باللغة العريية”. وتعلمهم علوم المسلمين» 
ولعل ذلك هو ما دفع سمنيت 510066 إلى القول بأنه في حدود منتصف القرن 
التاسع للميلاد «بات من الصعب بمكان تمييز النصارى عن المسلمين 5 
المظهر)”” . 

في وسط هذا التفاعل العجيب» وجد الفقه المالكي طريقه في الانتقال إلى 
الأندلسيين بمن فيهم سكان جنوب فرنساء بل سكان فرنسا وأورويا كلها؛ لأنه 
قد وفد إلى الأندلس طلاب علم من شتى مناطق أورويا. ونشير هنا على سبيل 
المثال إلى ما قرره المؤرخ الألماني موسيهم في كتابه «تاريخ الكنيسة» من ذهاب 
اهيربرت؛ الفرنسي وإخوان له من أنصار العلم والحق» إلى مدارس الأندلس 
الإسلامية؛ لتلقي العلوم؛ وكان من جملتها الفقه الإسلامي» وكانوا يترجمون 
دروسهم إلى لغتهم . ولما كانت الحقوق عندهم رديئة» والقوانين ظالمة 
مشوشة؛ فقد فكروا في نقل ما يلائمهم من الفقه الإسلامي؛ وأقنعوا ملوكهم 
بذلك فوافقوا» بشرط تسمية ما أخذوه بالشرائع الرومانية أو القانون المدني» 


وعزوه إلى علماء الحقوق منهم؛ حتى لا ينفر منه المسيحيون المتعصبون© , 


(6) انظر: «المستعربون ثقلة الحضارة الإسلامية في الأندلس»» مارغريت لوبير غوميز: الحضارة 
العربية الإسلامية في الأندلس» ج1: ص270. 

(7) المرجع السابقء الصفحة نفسهاء نقلاً عن: 06 دعطتعةئمم دم1 عل قترماكنهط بأعدمسزة 
5 ,2503118 . 

(5) انظر: المدخل في التعريف بالفقه الإسلامي وقواعد الملكية والعقود فبه؛ محمد مصطفى شلبي» 
دار النهضة العربيةء بيروت - لبنات» 03م 1983م ص 304, 
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هذا بالإضافة إلى تأثرهم عن طريق عادات الأندلسيين وأعرافهم في 
المعاملات» التي غذاها الفقه المالكي كثير من أحكامه ؛ فلئن كان القانون 


المدني الفرنسي وضع سنة 1804. فليس أخذه من المذهب المالكي وليد تلك 
السنة فحسبء بل كان أيضاً عن طريق الأعراف التي بقيت فيهاء إلى حد ماء 
بصمات المذهب المالكي. فصحيح أن المسلمين خرجوا من أوروبا بعد أن 
أقاموا فيها تلك الحضارة الزاهرة» ولكن ذلك لا يعني أن الأعراف التي شاركوا 
في تكوينها وتوجيههاء قد ضاعت وائّحت بين عشية وضحاهاء بل بقيت إلى أن 
دخلت في القانون المدنى الفرنسى الذي اعتبر العرف أحد مصادره الرسمية 
والتاريخية . 1 ش 


يقول سيد عبد الله علي حسين: افليس الأخذ من مذهب مالك وليد سنة 
٠ .. 5‏ بل منذ 200 سنة من الهجرة ة يوم كان يحكم به في أوووياء وكان 
الأندلس منار العلم» وكانت أوروبا في جهالة عمياء. يبيعون الإقطاعية بما عليها 
ومن عليهاء ويوم أن كان لا يتزوج عامل في إقطاعية بامرأة إلا بعد أن تمر على 
السئيور» وكلما مكثت في منزله زاد شرف الخطيب. . .00 . 


2 - عن طريق صقلية : 


كما فتح المسلمون الأندلس» ٠‏ فتحوا صقلية على يد دولة الأغالبة في 
النصف الأول من القرن الثالك الهجري» وشمل حكمهم جلوبت إيطاليا. وبعني 
ذلك أن بلرمو (0816520) وسيرقوسة (52ناءةرأة), وبرة (ؤهلائده©)ء وباري 
([88) كانت مراكز للحضارة الإسلامية في إيطاليا"'". وقد كان الحكم 
الإسلابي في صقلية لمدة 333 سنة (من 217ه إلى 450): وبعد انهزام 
المسلمين» بقي عدد كبير منهم يعيشون مع النورمان؛ لأن النورمان وجدوا 


الرنق المقارناث التشريعية, سيد عبد الله علي حسين» مل ص 50. 


(10)انظر: تاريخ الحضارة الإسلامية في العصور الوسطىء د. عبد المنعم ماجد. مكتية الأنجلو 
المصرية؛ طق 21986 ص 188 - 289 
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ضرورة بقائهم لكونهم عماد حضارة صقلية. وظلت اللغة العربية إحدى لغات 
الدولة حتى احتلال الجرمان لصقلية9!', 

فهذا التعايش لا شك أنه يحدث في ظله أخذ وعطاءء بل عطاء من قبل 
المسلمين الذين كانوا في الواقع أهل الحضارة الراقية المتفوقة» الحضارة التي 
كان لها ما تعطي ) وقد كان الفقه جزءاً لا يتجزأ منهاء وكان له حضوره من بين 
العلوم الني تعلمها وترجمها الصقليون وغيرهم من الأوروبيين الذين كانوا يفدون 
إلى صقلية لينهلوا من العلم والحضارة الإسلامية . 

ولا ننسى أن أسد بن فرات الفاتح الأول لصقلية كان فقيهاً كبيرًء أخذ 
الفقه المالكي من ابن القاسم في مصر””"'» وقد نما الفقه المالكي وازدهر فيها 
بعد دخوله إلى صقلية» وكانت نتيجة ذلك أن ألف أهلها كتبا كثيرة على المذهب 
ال 


3- عن طريق مصر: 
أنشئ القانون الفرنسي في عهد نابليون بأمره ومشاركته» وكان ذلك بعد أن 
أمر بترجمة كتب من الفقه المالكي للاعتماد عليهاء بل لجعلها نواة لقانونه. وقد 
اتضح أنه «كان لاتصال الطلاب الغربيين بالمدارس الإسلامية في الأندلس أثر 
كبير في نقل مجموعة من الأحكام الفقهية إلى لغاتهم؛ ولم تكن أوروبا في ذلك 
الوقت على نظام مقنن؛ ولا قوانين عادلة» حتى إذا جاء نابليون إلى مصر ترجم 
أشهر كتب الفقه المالكي إلى اللغة الفرنسية» ومن أوائل هذه الكتب مختصر 
. خليل الذي كان نواة القانون المدني الفرنسي)!*0 . 


(11)انظر: فضل علماء المسلمين على الحضارة الغربية» د. عز الدين فراجء دار الفكر العربي» 
دءت؛ ص128 - 129. 

(12)انظر: مقدمة ابن خلدون, عيلك الرحمن بن محمد بن خلدون. تح : عبد الواحد الوافى: دار 
نهضة مصره ج3: 1056 1058. ْ 

(13) انظر تاريخ صقلية الإسلامية؛ عزيز أحمد. نقله إلى العربية: د. أمين توفيق الطيبي» الدار العربية 
للكتاب. 1389 و.ر/ 1980م ص51. 

(14)ملامح وأبعاد تأثر القوانين الغربية بالفقه المالكي (ورقة عمل مقدمة إلى المؤتمر العلمي - 
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يقول الباحث الفرنسي سييديو: اوالمذهب المالكي هو الذي استوقف 
نظرنا على الخصوص لما لنا من الصلات بعرب إفريقية» وقد عهدت الحكومة 
الفرنسية إلى الدكتور بيرون أن يترجم إلى الفرنسية» كتاب (المختصر في الفقه) 
لخليل بن إسحاق» المتوفى سنة 11422م]200. 

هذا اعتراف صربح من باحث فرنسي» يؤكد أنه قد ثبت تاريخياً ترجمة 
فرنسا لمختصر خليل؛ لأهمية ما تضمنه من أحكام استوقفت نظرهم . وهذا 
يعني أن الفرنسيين قد أخذوا مباشرة من كتب الفقه المالكي عنل تدوينهم 
لقانونهم المدني (قانون نابليرن 1655هم2< عل علمع. وإن كانوا لا يذكرونه 


بالفضل والاعتراف بالجميل. 
ثانياً دنقاوع من تأثير الفقه المالكي في القانون المدنى الفرنسى: 


55050 القانون المدني الفرنسي من الققه المالكي» 
كانت نتيجته أتفاق كثير من مواده مع ما هو مقرر في الكتب المالكية» وقد قدر 
علال الفاسي هذه المواد في اتاريخ التشريع الإسلامي» بتسعين في المائة» مما 
يؤكد استمداده من المذهب المالكي ؛ «لأنه المذهب الذي كان مدوناً في وقت 
لم يكن في فرنسا غير أعراف مختلفة» لا تستمد من القانون الروماني إلا القليل 
من بعض أقاليمها9" . 


فرينا' بعك أن درس الفقه الإسلامي بالأزهر: «وقد كنت كلما تقدمت فى 


- الأول للدراسات والبحوث الإسلامية وإحياء التراث المنعقد من 13 19 محرم 1424ه الموافق 
- 22 مارس 2003 بدبي)» إعداد الدكتور محمد الأمين ولد محمد سالم. ص5, نقلاً عن: 
روائع حضارتناء مصطفى السباعي ١‏ ص 44. 
(15) ملامح وأبعاد تأثر القوانين الغربية بالفقه المالكي. ص5. نقلاً عن: من روائع حضارئناء 
لمصطفى السباعي ‏ 
(16) تارب بيخ التشريع الإسلامي» علال الفاسي ١‏ إعداد وتصحيح: عبد الرحمن العربي الحريشي » 
دانتاء كتاب العلمء ص35 
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الدراسة بجامعتهم » أجد النصوص هي النصوصء بل والتعليل للأحكام عندهم 
هو التعليل في التشريع الإسلامي»؛ خصوصاً في مذهب الإمام مالك 706 . 

ورغم أن عبارات علال الفاسي وسيد فيها شيء من المبالغة فإن أوجه 
الشبه بين القانون الفرنسي والفقه المالكي كثيرة جدأء منها ما يصل إلى حد 
لتطابق التام: ومنها ما هو اتفاق جزئي: وفيما يلي نماذج من ذلك التشابه: 
1 - انعقاد العقود بالتراضي : 

من القواعد التي أخذها القانون الفرنسي من الفقه المالكى: انعقاد العقود 
بمجرد التراضي بين الجالين] فقد أعلن التشريع الإسلامي ل يك الأول أن 
العقود المشروعة يكفي التراضي لانعقادهاء بدون حاجة إلى إجراءات أخرى 
معقدة. قال الله ا تعالى: ينها أت موأ لا تَأحكُلوًا أَمولم 
ينَنَحكُم بِلْطِلٍ إلا أن تكرت يتحر عن رَاضٍ يُنَك2'94. وقد وردت عن 
رسول الله يَكهِ أحاديث تفيد نبذ التشريع الإسلامي للشكلية في العقود واعتماده 
على التراضي» منها قوله: اإنما البيع عن تراض»*" . 

واستناداً إلى تلك الآية الكريمة والأحاديث النبوية الشريفة» قضى الفقه 
الإسلامي ‏ بما فيه المذهب المالكي الذي سبق إثبات صلة القانون الفرنسى به - 
بأن مجرد التراضي الذي يظهر في الإيجاب والقبول يكفي لانعقاد البيع وغيره 
من العقودء ونقل الملكية من البائع إلى المشتري. ويلزم العقد كلا الطرفين 
بدون حاجة إلى إجراءات شكلية معقدة» كما كان الأمر فى القوانين الغربية 
القديمة قبل القانون الفرنسي . جاء في المدونة : 1 

"قلت أرأيت الرجل يقول للرجل بعنى سلعتك هذه بعشرة دنانير فيقول 
رب السلعة قد بعتكها فيقول الذي قال بعنى سلعتك بعشرة لا أرضى (قال): 
سألت مالكاً عن الرجل يقف بالسلعة في السوق فبأنيه الرجل فيقول بكم سلعتك 
(17)المقارنات التشريعية» سيد عبد إلله على حسين. ص61. 


(18)سورة النساء الآبة: 29, 


(19) أخرجه ابن ححبان فى صحيحه؛ الحديث رقم 4967: وابن ماجه في سننه. الحديث رقم 2185. 
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هذه فبقول بماثة دينار فيقول قد أخذتها فيقول الرجل لا أببعك وقد كان أوقفها 
للبيع أترى أن هذا يلزمه؟ قال: قال مالك: يحلف بالله الذي لا إله إلا هو ما 
ساومه على الإبجاب في البيع ولا على الإمكان وما ساومه إلا على كذا وكذا لأمر 
يذكره غبر الإيجاب؛ فإذا حلف على ذلك كان القول قوله وإن لم يحلف لزمه 
الببع فمسألتك نشبه هذه عندي. قلت أرأيت لو أني قلت لرجل يا فلان قد 
أخذت غنمك هذه كل شاة بعشرة دراهم فقال ذلك لك أترى البيع يلزمني في 

قول مالك؟ قال نعم»'”” . 
فهذا النص يدل على أن العقد ينعقد ويلزم كلا الطرفين بمجرد أن يتم 

الإيجاب والقبول» بحيث لا يمكن لأحدهما فسخه بإرادته المنفردة» اللهم إلا 

أن يحلف أحدهما أنه لم يقصد العقد. أما في القانون الروماني الذي أخذ منه 
القانون الفرنسي. والذي يعتبر أهم المصادر للقوانين الغرببة» فلم يكن مجرد 
التعاقد ليفيل نقل الملكية؛ وإنما أقصى ما يفيده هو التزام المتعاقدين كل بما 

تعهد به؛ فبعد الصيغة لا تنتقل الملكية حتى يعمل البائع أحد أمور ثلاثة : 

1 الإشهاد على التسليم: ويكون بعقد جلسة علنية أمام قاضء يحضرها 
المتعافدان وخمسة شهود بلغ وطنيين رومانيين» فيأخذ المشتري المببع ثم 
يقول: أعلن أن هذا الشىء ملكي وقد اشتريته بهذا المبلغ» ثم يضرب 
كفة الميزان بالثمن. هذا فيما إذا كان للمتعاقدين حق التجارة» وكان 
المبيع مما يمكن نقله. 

2 ترك البائع المبيع للمشتري أمام القاضي في شكل قضية وهمية. 

3- تقل البائع شيئاً جسمانياً من المبيع» بشروط محدودة» وهي طريقة العامة 
التي يمكن الغرباء استعمالها0© , 


ولما جاء القانون الفرنسى المجموع سنة 1804 نبل هذه الشكلية واكتفى 


(20) المدونة الكبرى: الإهام مالكء رواية سحئون عن ابن القاسمء دار صادر. بيروت» م4 ج10 
ص 222 - 223. 


(21)انظر المقارنات التشريعية» سيد عبد الله على حسين» ماء ص134. 
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في الانعقاد بالتراضي2”. وإن استثنى أموراً قليلة جداً؛ مشترطاً فيها العلانية 
لشدة العناية بهاء وهي: الزواج» وعقد ترتيب أموال الزوجين» والهبة» وعقد 
الرهن» وحلول شخص محل دائن في الحقوق والتفاضي» فالأول يشترط إعلانه 
أمام موظف خاص 27 . والأربعة الأخيرة يجب تحريرها عند محرر العقود2 , 

والملاحظ مما سبق أن القانون الفرنسي في غير العقود المستثناة لم يشترط 
إجراءات معقدة ولا أعمالا كثيرة لصحة العقد ولزومهء وهو بذلك أنى بجديد 
في مجال التشريع » كما يزعم شراحه بقولهم : «في القوانين القديمة كانت العقود 
القانونية تحتاج إلى ألفاظ خاصة وكتابات محدودة» وأعمال كثيرة» والآن [أي: 
بعد تحرير قانون سئة 1804] تكفي الإرادة في تحديد الاتفاق. مثلا كالبيع فيحدد 
المبيع والثمن ويتم العقد»””” . 

يقول الشيخ سيد عبد الله على حسين: تعليقاً على هذا الكلام: «وهذا إما 
جهل بالقوانين السابقة على قانون 1804: ومنها القانون السماوي (التشريع 
الإسلامي)؛ وإما غطرسة عن ذكره» وقد كان أول من وضع قوانين التعامل في 
سهولة وسرعة؛ فيكفي في البيع بعت واشتريت بثمن كذاء بل وبدون صيغة؛ 
فقط معاطاة من الجانبين» كرجل أخذ شيئاً من محل تجارة ودفع ثمنه فخرج» أو 
اشترى دابة ودفع الثمن واستلمهاء أو اشترى أرضا ودفع الثمن فخلي بينه 


(22) والقانون الفرنسي سائر على هذا المبدأ حتى بعد تعديل 17 مارس 1998؛ ققد قضى في مادته 
8 أن لصحة العقد أربع شروط أساسية : 
- رضى الطرف الملتزم . - أهليته للتعاقد. 
- محل معين يكون موضوع الالتزام . سبب جائز في الالتزام . 
وهذا نص المادة كما وردت فى القانون المدنى الفرنسى: 
001 عتيكل 320 ا علا 8 11 5001 كمم لا ممه ةن 
560535 لبان 3116م 13 ع0 األعماع ا وءومم ع1 - 0131 عل غأأعقمقه 2و - 
قتعم تق مع'[ عل 1030656 2[ مم1 تناو متقاعه أعزط0 طلا - 
11058 كنة تلأكك عملم .مملتوع الطه'! تصقل عأاعز! عقناقه عملا - 
(23) .63-76 أعة ملأحك عقمء عتم 
(24)انظر: المقارنات التشريعية؛ سيد عيذ الله؛ م1 ص134. 
(25) المرجع السابق؛ سيد عبد الله. م1 ص135. 
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وبينهاء صح البيع في الجميع . وعن هذه الشريعة التي ملأت طباق الأرض علماً 
وعدلاً وقندت أحدث القوانين والنظم لم يصل إلى بعضها هؤلاء الذين وضعوا 
قانون سنة 01804 أخذ التشريع الوضعي» ولم تسمح ضمائرهم بذكر شيء 
عنها) 297 , 

بشير الشبخ سيد في عباراته الأخيرة إلى أنهم رغم تجاهلهم للتشريع 
الإسلامي السامي؛ وعدم ذكرهم له. فإنهم إنما أخذوا هذا المبدأ عنه؛ لأنه 
التشريع الذي قضى بصحة العقد بمجرد الإيجاب والقبول؛ وقد وجد هذا 
التشريع في أوروباء خصوصاً المذهب المالكي في القرن الثاني» فعلمهم أن 
البيع ينم بالإيجاب والقبول» بل ذهب أبعد من ذلك مراعاة لحاجة التجارة إلى 
السرعة» ولكونها عصب الحياة» فقال: «وينعقد بما يدل على الرضا وإن 
بمعاطاة)”27 , والبيع اليوم في أكبر محلات التجارة يسبر على هذه القاعدة؛ إذ 
يدخل المشتري فيجد الثمن مكتوباً على المبيع فبأخذ ما يريد ويدفع الثمن: وقد 
ذهب المذهب المالكي إلى أن بيع المعاطاة يصح في العظيم والحقير» في حين 
فيده بعض الفقهاء بالشيء الحفير””» ولم يعترف به بعضهم إطلاقاً. 

وعلى هذا فإن الأسبقية للتشريع الإسلامي في هذا الأمرء إذ لم تعرف 
الرضائية في إيطاليا وفرنسا إلا في القرن السادس عشر”©» وقد التقلت إلى 
القانون المدني الفرنسي بواسطة المذهب المالكي عن الطرق المشار إليها آنفاً. 
2- سن البلوغ الشرعي : 


حدد القانون الفرنسي سن البلوغ الشرعي الذي يعطى الإنسان أهلية 
ممارسة الأعمال المدنية بثمانى عشرة سنة» كما في مادته رقم 488 : 


(26) المرجع السابق. ص135, 

(27)منح الجليل» م4 ص 433 - 436. 

(28) انظر: المقارنات التشريعية. سيد عيبل الله حسين ؛ مآ ص 135- 137, 

(29) انظر: التراضي في عقود المبادلات» د. السيد نشأت إبراهيع الدريني: دار الشروق» جدة: 
المملكة العربية السعودية» طلا 2ه 1982م ص 101. 
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«البلوغ محدد بثماني عشر سنة تامة؛ في هذه السنء يكون المرء أهلاً 
لكل أعمال الحياة المدنية)590 , 

وبالرجوع إلى الفقه المالكي نجد أن هناك خمسة أقوال في تحديد سن 
البلوغ الشرعي”'”'؛ والمشهور أنها ثماني عشرة سنة؛ وهو ما ذكره خليل عند 
حديثه عن أسباب الحجر في مختصره فقال: «المجنون محجور للإفاقة: 
والصبي لبلوغه بثمان عشرة»0 سيراً على خطته المتمثلة في ذكر المشهور الذي 
00 ى في المذهبء كما قال في مقدقة: اليا لابه الري 81 


فانظر كيف أخذ القانون الفرنسي من مشهور المذهب المالكي وليس في 
تلن لي لل وقد ثبت فيما مضى ترجمتهم لمختصر خليل بهدف 
الاعتماد عليه في تدوين قانونهم . 


جاء فى القانون المدنى الفرنسى: ‏ 

(م312) أن: «الولد المحمول به أثناء الزواج أبوه هو الزوج. إلا أن لهذا 
الأخير إنكار الولد في المحكمة؛ إذا أثبت وقائع من شأنها أن تبرهن على أنه لا 
يمكن أن يكون أب الولد». 

(م313): في حالة الحكم أو حتى المطالبة بالطلاق أو التفريق الجسماني» 
لا تنطبق قاعدة افتراض البنؤة على الولد المولود بثلاثمائة يومء بعد القرار الذي 


(3)30 عفة اذ غ1ئده رهص مآ)» تزع ا عاعتامة ,1974 أعااليرز 5 بحل 74-631 نم1 ج1) 488 غرو تلتحك عقو 
.«عاتاك علا 1 عل جعاعة دعا كلتما عل عاطهمق ادع ده ,عمق أعه 3 :وذ | ترتصمعع 32 قلق ا أناط تل 


(31)جاء في منح الجليل (57/6): «اختلف في السن أي الذي هو علامة البلوغ ففي رواية ثمان 
عشرة؛ وقيل سبع عشرة» وزاد بعض شراح الرسالة ست عشرة» ونسع عشرة؛ وروى ابن وهب 
خمس عشرة؟. 

(32) مختصر خليل؛ خليل بن إسحاق» صححه وعلق عليه الشيخ طاهر أحمد الزاوي؛ دار إحياء 
الكتب العربية ؛ دءدتء ص 229, 

(33) المرجع السابق» ص3. 

(34) انظر: ملامح وأبعاد تأثر الفوانين الغربية بالفقه المالحي. ص6. 
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يأذن للزوجين بأن يسكنا مفترقين» وبأقل من ماثة وثمانين يوما من رفض 
تفيد المادة 312 أمرين : 

3 أن (الولد المحمول به أثناء الزواج أبوه هو الزوج» ونسمى هذه قاعدة 
افتراض 0 وهى مطابفة للحديث النبوي الشريف الذي يقول: «الولد 
للفراش», أي ي أن الولد الذي ولد على فراش الزوجية فليس لرجل آخر 
غير الزوج أن يدعي أنه ولله» كما أنه لا يمكن للزوج نفي نسبه إليه إلا 
في حالات معينة. 


- أنه ليس للزوج إنكار الولد المولود على فراش الزوجية؛ إلا عندما تقوم 
قرائن يقينية على أنه نه يستحيل أن يكون منهء كأن يولد بعد الزواج بأقل مدة 
الحمل» ٠‏ أو ما في حكم ذلك» وهذا موضوع المادة التالبة. 
وأما المادة 313 فتتناول بعض الحالات التي فيها قرائن تفيد أن الابن 
يستحيا ل أن يكون للزوج. وللزوج في تلك الحالات إنكاره؛ وهي : 
- عندما يحكم على الزوجين بالتفريق الجسماني أو الطلاقء وتأني المرأة بعد 
ذلك بولد في مدة تنجاوز ثلاثماثة يوم. . وعلة ذلك أن ثلاثمائة يوم (عشرة 
أشهر) تعتبر المدة الأتصى للحمل في القانون» بناء على رأي الأطباء. وما 
دام الأمر كذلك فإن الولد الذي يولد بعد هذه المدة من الفراق لا يفترض 
كونه من الزوج؛ لأنه يظهر جلياً أنه حمل به بعد الفراق ٠‏ ولو رجعنا إلى الفقه 
المالكى نجد أن الولد المولود بعد الفراق بمدة تزيد على أقصى مدة الحمل 
الع رو سئل الإمام مالك رحمه الله تعالى عنه: «أرأيت إن جاءت 
به بعد الطلاق لأكثر من أربع سنين» جاءت بالولد لست سنين وإنما كان 
طلاقها طلاقاً يملك الرجعة قال: لا يلزم الولد الأب هاهنا على كل حال؛ 
لأنا نعلم أن عدتها قد انقضت وإنما هذا حمل حادث»7. والفرق الوحيد 
بين الفقهين هو الاختلاف في تحديد المدة. ومسألة تحديد أقصى مدة 


(35) المدونة الكبرى؛ م2؛ ج5. ص 443. 
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الحمل مشكلة لم يجد لها أحد الحل النهائي رغم تطور الطب؛ إذ إن ما أفاده 


الطب إنما ينطبق على الغالب وليس على كل حالات الحمل 2 . 


عندما ترفض دعوى الطلاق أو يتصالح الزوجان فيعودان إلى المعاشرة 
الزوجية» وتأني زوجة بولد في مدة أقل من ستة أشهر ابتداء من يوم رفض 
الدعوى أو التصالحء فللزوج أيضاً إنكار الولد ولا ينفعه افتراض البنوة 
المؤسس في المادة 312. وذلك باعتبار أن أقل مدة الحمل ستة أشهر. وهذه 
المدة هي نفسها أقل مدة الحمل المتفق عليها بين المذاهب الفقهية 
الإسلامية» وقد استنبطت من آيتين ف القراة الكريمء وهما قوله تعالى : 
سيا الإنن وده إحسقا حلت نم ها وَوطَحَنَهُ كينا كا مَل وَصَلمٌ تكن 

74" وقوله تعالى : وات يض ألدَهُن حون عملي لمن وا أن مي 
ل وفي هذا المعنى قوله تعالى : مله أَممُ مم وهنا عَلّ وَهْن وَفِصَدُمُ في 
امن 4 ذلك أنه إذا طرحت مدة الرضاعة التي هي عامان (24 شهراً) لم 
ببق من الثلاثين التي هي مدة الحمل والفصال إلا سئة أشهر؛ ومن هنا عرف 
أنها أقل مدة الحملء وكان هذا الاستنباط منذ عصر الصحابة رضوان الله 
عليهم؛ فقد رفع إلى عمر أن امرأة ولدت لستة أشهرء فهم بإقامة الحد 
علبهاء فقال له علي بن أبي طالب أو ابن عباس: ليس لك ذلك؛ وتلا عليه 
لد قال خليل فى معرض حديثه عن اللعان: «وانتفى به ما ولد لستة 
0 أي أن ما ولد لستة أشهر فما فوق هو الذي يحتاج إلى أن ينفى 
باللعان» أما ما ولد لأقل من ذلك فلا. 


(36) انظر: «أقصى مدة الحمل»: د. جمعة محمد فرج بشير؛ مجلة كلية الدعوة الإسلامية. تصدرها 


سنويا كلية الدعوة الإسلامية بطرابلس » ع19» ص 344 وما بعدها. 


(37) سورة الأحقاف» الآية: 15. 

(38) سورة البقرق الآية: 233. 

(39) سورة لقمان» الآبة: 14. 

(40) انظر: الأحوال الشخصية» محمد أبو زهرة؛ دار الفكر العربي؛ ص323. 
(41) مختصر خليل» خليل بن إسحاق»؛ ص171. 
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ونستخلص من كل هذا اتفاق القانون المدني الفرنسي مع الفقه المالكي 
ف 
- أن الولد للفراش 
5 أنه لا يلزم الزوج المولود بمدة هي أقل من ستة أشهرء وهي أقل مدة 
الحمل في كلا النظامين. 
3 - أنه لا يلزم الزوج المولود بعد الفراق بأكثر من أقصى مدة الحمل . 
4- نقل الالتزامات: 
لم يكن انتقال الدّين جائراً في القانون القديم» لا في الحياة ولا بعد 
الممات» ثم أجازه القانون الروماني بعد الموت؛ ثم عرف الانتقال بين الأحياء 
في التشريع الحديث؛ كما في القانون الفرنسي2" . 
أما التشريع الإسلامي فقد عرف نقل الالتزامات منذ نشأته أي منذ أكثر من 
أربعة عشر قرناً؛ إذ أجاز نقل الدائنية والمديونية فى الحياة وبعد الممات: وقد 
وضع الفقهاء لذلك قواعد مستمدة من القرآن الكريم والسنة القوية” 7 ,“قلسن 
التشريع الحديث مبدعا لهذا الحكم كما يدعون. وإنما وضعه التشريع الإسلامي 


الذي انتشر عنذهم وعنه ا 


الماع تدل على أخذ القانون الفرنسي من الفقه المالكي» وليست في 
الواقع إلا غيضاً من فيض» فالذي يدرس الكتب المقارنة بين النظامين» 
ك«المقارنات التشريعية) للشيخ مخلوف المنياوي» و«المقارنات التشريعية» 
للشيخ سيد عبد الله يجد كماً هائلاً من المواد المتفقة مع الفقه المالكي اتفاقاً كلا 
أو جزثياً . 
(42) انظر أحكام نقل الالتزامات في القانون المدني الفرنسي, المادة 1249 - 1252. 


(43) انظر 007 أحكام الحوالة في الفقه الإسلامي. 
(44) انظر: المقارنات النشريعية. عيد الله علي حسين :2 م2 ص 986 - 989, 
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ثالثاً موقف الغربيين من تأثر قوانينهم بالفقه المالكي: 


انقسم الغربيون عموماً والفرنسيون خصوصاً تجاه هذا التأثر الثابت تاريخياً 


ومن خلال النصوص. إلى ثلاث فرق: 


اناي 


ثُ 


فرقة تجاهلت هذا الأثر ولم تشر إليه إطلاقاً؛ ومنهم كثير من مؤرخي 
القانون الفرنسي””*» وهذا الموقف هو الذي يسميه سيد عبد الله إجماعاً 
سكوتياً في قوله: اوقد أجمع المتشرعون الوضعيون إجماعاً سكوتياً 
قاطعاً على عدم ذكر التشريع الإسلامي كتشريع ملأ طباق الأرض عدلاً 
وقلماء وقد كان بحكم به في بلادهم مئات السنين يوم أن كانوا يتخبطون 
في ظلمات الجهالة»0. وهذا السكوت يمكن تسميته سكوتاً إنكارياً؛ 
لأن كثيراً من المؤلفين في تاريخ القانون الفرنسي يذكرون مصادره 
التاريخية على سبيل الحصرء بدون أدنى إشارة إلى الفقه الإسلامي . 

فرقة من أحرار الفرئسيين اعترفت بالتأثير وأشادت بهء ومن هؤلاء 
غوستاف لوبون ورينان وباتلمي هيلر» بل إنهم تجاوزوا موقف الاعتراف 
إلى انتقاد المنكرين لذلك» وبيان الدافع إلى الإنكارء يقول غوستاف 
لوبون: (إن الشخصية غير الشاعرة هي التي تتكلم عند الغربيين وتملي 
عليهم تعصباتهم في الحكم ضد الأثر العربي في فرنسا»””*". 

فرقة ثالثة اعترفت بهذا الأثرء ولكنها قالت: إن الفقه المالكي خصوصاً 
والفقه الإسلامي عموماً مستمد من القانون الروماني» فأخذهم عنه إنما 
هو من قبيل (هذه بضاعتنا ردت إلينا)ء معتمدين فى ذلك على شبهات 
واهية» تصدى لها العلماء ودحضوها*)؛ ولا يتسع المجال هنا للتعرض 
لهاء وحسبنا أنتا أثبتنا أخذ القانون الفرنسي من الفقه المالكي . 


(45) انظر ملامح وأبعاد تأثر القوانين الغربية بالفقه المالكي: ص8. 


(47)ملامح وأبعاد تأثر القوانين الغربية بالفقه المالكيء ص8. 
(48)من بين الذين تصدوا لتلك الشبهات الأستاذ محمد مصطفى شلبي في كتابه: المدخل في التعريف 
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هذا وقد انتهى الغربيون في مؤتمراتهم وندواتهم بالاعتراف بما للشريعة 
من فضل ومرونة وغنى. فهذا المؤتمر الدولي للقانون المقارن المنعقد في 
«لاهاياء في دورته الأولى عام 02 يعترف أعضاؤه من الققهاء الألمان 
والإنجليز والفرنسيين بأن الشريعة الإسلامية مرنة قابلة للتطورء وأنها إحدى 
ل ان . وفي دورته الثانية عام 1937 
2 - اعتبارها حية قابلة للتطور. 


3 - اعتبارها قائمة بذاتها ليست مأخوذة من غيرها© , 
خاتئمة: 


لفد تناول هذا البحث المتواضع» بإيجازء طرق تأثير الفقه المالكي في 
القانرن المدني الفرنسي . التعبل اد ان انا سالك قز الى لقان ل 
الفرنسي عن طريق الأندلس وصقلية الإسلاميتين » وذلك من خلال تأثيره فى ١ش‏ 
عاداتهم . ومن خلال تعلمهم على أبدئ العلماء المسلمين» ور جمتهم للكتب 
الفقهية الإسلامية للاستفادة منها فى أو طانهم بالإضافة إلى الأخذ المباشر من 
الكتب المالكية كمختصر خليل بعد حملة نابليون على مصر. 

وبعد ذلك انتقل البحث إلى عرض نماذج تنجلى فيها ملامح تأثير الفقه 
المالكي على القانون المدني الفرنسي » فثبين اتفاق النظامين في انعقاد العقد 
بمجرد التراضي . وفي سن البلوغ الشرعي» وفي قاعدة «الولد للفراش) وفي 
0 ثُبوت نسب من ولد بأقل مدة الحمل من بداية المعاشرة» ومن ولد بعل 

مضي مضي أكثر مدة الحمل بعد الفراق» وفي تحديد أقل مدة الحمل بستة أشهر» كما 

ظهر أخذ القانون الفرنسي بانتقال الالتزامات. وذلك أمر يؤكد ما سبق إثباته من 
الناحية التاريخية من أخذ القانون الفرنسي من المذهب المالكى . 


(49) انظر: المرجع السابق» ص10-9. 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون)) 55 77 


وانتهى البحث مشيراً بإيجاز شديد إلى موقف الغربيين من أثر الفقه 
المالكي في قوانينهمء فوجدهم منقسمين إلى ثلائة أقسام؛ ما بين ساكت سكوتاً 
إنكارياء ومنصف معترف» ومعترف يدعي أن الفقه الإسلامي» وإن كان الفقه 
الغربي قد أخذ منه؛ فإنه هو الآخر مأخوذ من القانون الرومانى» وذلك بناء على 
شبهات واهية دحضها العلماء. ْ 

إن أخذ غير المسلمين لما يحقق مصالحهم الدنيوية» وينظم لهم حياتهم؛ من 
التشريع الإسلامي؛ دليل على أن الإنسان كائتاً من كان, لا يمكن له الاستغناء عن 
شرع الله كلياً؛ لأن ذلك يعني أنه سبعيش وحشياً» في هرج ومرج؛ وفوضى . 

ونحن لا ننكر على غير المسلمين أخذهم من التشربع الإسلامي» 
واستفادتهم منه لتنظيم شؤون حياتهم؛ لآن الإسلام جاء لسعادة الإنسانية كافة» 
ولا يعترف باحتكار المعرفة» ولكنا ننكر على المسلمين بعدهم عن التشريع 
الإسلامي» واتخاذهم إياه مهجوراًء مع أن الكفار نهلوا منه» وأفادوا من كنوزه» 
ولا يزالون يدرسون ويترجمون كتبه؛ ولا يزال المنصفون منهم يعلنون اعترانهم 
بحاجة الغرب إلى الأخذ من هذا التشريع البديع المعجز؛ لتحقيق السعادة التي 
يحلمون بها. نعم يجوز أن نأخذ من التشريع الأجنبي الأمور الإجرائية التي لا 
تمس جوهر التشريع» أما أن نأخذ الأحكام الموجودة لدينا منهمء أو نأخذ منهم 
ما يخالف ديتنا فذلك العجب العجاب . 


مسحت كه 


1 - الأحوال الشخصية؛ محمد أبو زهرة: دار الفكر العربى» د.ت. 

2 كرك التراضى فى عقود المبادلات» 3 السيد نشأت إبراهيم الدرينى» دار الشروق» حدةء 
المملكة العربية السعودية؛ ط1؛ 1402ه/ 1982م. 

3 - الحضارة العربية الإسلامية في الأندلس. تحرير سلمي خضراء الجيوسي» مركز 
دراسات الوحدة العربية » روك تشرين/ نوفمير 1999. 

4 - المدخل في التعريف بالفقه الإسلامى وقواعد الملكية والعقود فيه محمد مصطفى 
شلبىء دار النهضة العربية؛ بيروت - لبنانء 1403ه/ 1983. 


78 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


14 


18 


المدونة الكبرى. الإمام مالك رواية سحتون عن ابن القاسمء دار صادر» بيروت. 
المقارنات التشريعية» سيد عبد الله على حسين» دراسة وتحقيق: أ. د. محمد أحمد 
سراج وآخرين؛ دار السلام القاهرة» 1421 اهم 2001م. 

تاريخ التشريع الإسلامي» علال الفاسي » إعداد وتصحيح: عبد الرحمن العربي 
الحريشي» د.تن كتاب العلم. 

تاريخ الحضارة الإسلامية في العصور الوسطى؛ د. عبد المنعم ماجدء مكتبة الأنجلو 
المصرية؛ ط5. 1986, 

تاريخ صقلية الإسلامية؛ د. عزيز أحمدء نقله إلى العربية: د. أمين توفيق الطيبي» 
الدار العربية للكتاب؛ 1939 وءر/1980م. 

ترتيب المدارك لمعرفة أعلام مذهب مالك القاضي عياض» دار مكتية الحياة؛ 
بيروات؛ اداات. 

سئن ابن ماجه. محمد بن يزيد أبو عبد الله القزوبنى  207(‏ 215ه)؛ تحقيق: محمد 
فؤاد عبد الباقي ء دار الفكر» بيروت» د.ءت. ١‏ 

صحيح ابن حبان بترتيب ابن بلبان؛ محمد بن حبان بن أحمد أبو حاتم التميمي البستي 
(ت0)354 تحقيق شعيب الأرنؤوط. مؤسسة الرسالة» بيروت» ط1414؛ 2ه _ 
3م . 

فضل الإسلام على الحضارة الغريية» مونتوجومري واتء نقله إلى العربية: حسين 
أحمد أمين » مكتبة مدبولي» ط1ء 1403ه/ 1983م. 

فضل علماء المسلمين على الحضارة الغربية؛ د. عز الدين فراجء دار الفكر العربي» 
اك ” 

مخنصر خليل؛ خليل بن إسحاق» صححه وعلق عليه الشبخ طاهر أحمد الزاوي. دار 
إحياء الكتب العربية» د.ت. 

مقدمة ابن خلدونء عبد الرحمن بن محمد بن خلدون»؛ تحقيق: د. علي عبد الواحد 
الوافى» دار نهضة مصرء د.ث. 

ملامح وأبعاد تأثر القوانبن الغربية بالفقه المالكي؛ (ورقة عمل مقدمة إلى المؤتمر 
العلمى الأول للدراسات والبحوث الإسلامية وإحياء التراث المنعقد من 13 19 
محرم 1424ه الموافق 22-6 مارس 2003 بدبي)؛ إعداد الدكتور محمد الأمين ولد 
محمد سالم . 

منح الجليل شرح على مختصر سيدي خليل. الشيخ عليشء دار الفكرء 1409ه/ 
9م 
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لنفاع ل )عدي وأحذاري ب ىاب 
الإسسلاض والسّودا لاوس ط والغر 


لك الجاع سل ا 0 ا 


ا ا ا ان ا اي 3 و يد عي ب ات ا ات 54 


أ.د كر صعورصران 
كليّة الرعوة الإسلاسية 


5:7 ا ا 7 1 ا ةر ا د : 
4 #8 #8 ل اع ا 


من الحق والموضوعية أن نُقرّر في البدء أنَّ هذا الموضوع «التفاعل 
العقدي والحضاري» بكلّ مكوناته الدينية الإسلامية والاجتماعية الحضارية 
والعلميّة المعرفيّة» بين الغرب الإسلامي الذي سبق تعريف مصطلحه. وبيان 
آفاقه. والسودان الأوسط الذي يضم النيجر وتشاد» والسودان الغربي ومن 
مشمولاته نيجيريا والكمرون ومالي وغانة والسنغال. يمثّل في تقديري موضوعاً 
بحثياً مهماً في سياق التعريف بالغرب الإسلامي وترائه ودوره الإيجابي الفعّال 
والمؤثر في نشر الإسلام وثقافته ولغته من جهةء وفي إبراز أشكال التواصل 
الروحي والمعرفي والعمراني الممتد بيئه وبين الديار الأفريقية الاستراتيجية - عبر 
التاريخ الطويل من جهة أخرى . 
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وعلى الرغم مما كتب في هذا الموضوع المهم وحبر من كتب ودراسات» 
وخرّر من بحوث وتصانيف وتآليف وعقد من ندوات ومؤتمرات؛ فإنّه لا يزال 
في تقدير الباحثين الجاّين. في حاجة مَلحّة وماسّة لمزيدٍ من الدراسات 
والإنارات؛ وذلك لغياب كثير من المصادر والمظان والوثائق التي تلقي الأضواء 
على تاريخه وأطواره وخفاياه» وتنير الجوانب المظلمة عن أعلامه وقضاياه 
وبخاصة الجوانب والحقائق المغفول عنها . 


وما هذه الشذرات والقطوف المختصرة والمجموعة من المصادر 
والمراجع المتفرقة» والتي تضمنها هذا البحث في سياق هذا الكتاب؛ إلا 
محاولة متواضعة في هذا النسق البحثي الذي سلكته جهود الباحثين المسلمين 
والأفارئة والمستشرقين - في تجسيد ملامح هذا الدور الإيجابي الذي نهض به 
الغرب الإسلامي. (ليبيا وتونس والجزائر والمغرب وموريتانيا أو شنقيط) تجاه 
وسط أفريقيا وخريها أو ما يطلق عليه قديماً بلاد السودان أو بلاد التكرور» من 
حيث بذل الجهود المحتسبة من أعلامه وعلمائه ومؤسساته ‏ قديماً وحديثاً - فى 
ليع النقية الإسلامية الفتحيسة ادر[ ززاءالحيأة الإبمائية والروسة للمحلنين» 
ونشر اللغة العربية وآدابهاء وتعميم المظاهر الرفيعة للثقافة والحضارة والفكر في 
هذه الربوع الأفريقية إلى أن هيمن الإسلام على كل الأديان والعقائد وغلبت اللغة 
العربية كل لسان ولغة. 

كما يتكفل البحث بإظهار أشكال الاستجابة الحقيقية والتلقائية والمؤثرة 
أيضاً من هذا الأفق الأفريقي لقيم الإسلام الكبرى. ولمعطيات حضارته وثقافته» 
مما شكل وكوّن من هذا التفاعل منذ القرن الأول الهجري إلى عصرنا هذا في 
القرن الواحد والعشرين وحدة قوية موصولة بين هذه الديار الرحيبة وأهلها في 
الشمال وكرت وصدق الله تعالى حيث قال يام ألناس إِنَا حَلَقَتٌ : نكر 
أن وجعلكة سعونا وََايلَ عرو إن أَحَرَمَوٌ ند أ اه نم04 . 


وحفيق بالذكر هنا أن نؤكد ما أكده المؤرخون والباحثون قبلنا من أن هذه 
(1) سورة الحجرات» الآية: 13. 
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الصلات الاجتماعية والحضارية بين دول شمال أفريقيا المُعئّر عنها بدول 
المغرب أو الغرب الإسلامي ودول أفريقيا وأقطارها أوسطها وغربيها صلات 
تاريخية قديمة؛ بل موغلة تاريخياً في القدم: وأنّها كانت قائمة على الرغم من 
وجود الفاصل الطبيعي؛ فاصل الصحراء الجرداء الكبرى© وذلك بما انعقد 
والقرطاجنين بين تلك الأقاليم والشعوب منذ عهد الفينيقيين 000 
والرومان من علائق اجتماعية وتجارية وسياسيّة مطردة(© وأنَّ هذا العامّل أعنى 
الصلات البشرية القديمة بين سُكان هذه الديار هو نفسه الذي مَهّد 5-0008 
لانتشار الإسلام وأحكامه المُقنعة وثقافته الخصيبة» ولغته الثريّة» وحضارته 
القائمة على العدل والمساواة سواءً عن طريق الفتح لبعض المناطق من بلاد 
التكرور في البداية أم عن طريق الدعوة السلمية في القرون اللاحقة. 

لا بأس من أن نؤكد ونقرّر بل نكرّر من جديد أنَّ هذه المحاولة البحئية 
إنما تهدف إلى إجلاء ملامح هذا التفاعل العقدي والحضاري بين الغرب 
الإسلامي وبين السودان الأوسط والغربي؛ كما ترمي إلى إبراز مشاهد وأوضاح 
من المساهمات العملية التي شاركت فيها بلدان تلك الأقاليم بأنصباء متفاوتة من 
أجل ترسيخ الوحدة العقدية والحضارية في البلاد السودانية الأفريقية. 


وفد آرت أن أدرس في البحث أبعاداً من هذا الموضوع الحيوي من خلال 

مظاهر التفاعل المتنوعة بين الأفقين» والتي ضبطت في البحث في المحورين 
اللي 
0 


أولاً: التفاعل الدعوي العقدي والروحي. 


(2) قال الدكتور حسين مؤنس في وصفها لأكبر صحراء على وجه الأرض ومساحتها تزيد على أربعة 
ملايين كيلومتر مربع؛ ولا يقل عرضها من الشمال إلى الجنوب في أضيق نواحيها عن 1700 
كيلومتر اراجع بحثه؛ غرب أفريقيا الإسلامي المداري الاستوائي امجلة مجمع اللغة العربية ج60/ 
7. راجع في ذلك: الحضارة الإسلامية في المغرب والاندلن لحسن علي حسن؛ موسوعة 
التاريخ الإسلامية لأحمد شلبي؛ جذور الحضارة الإسلامية في الغرب الأفر يقي لبرايماباري . 

(3) المراجع المذكورة» وراجع أيضاً: : تاريخ الدول الإسلامية السودانية بأفريقيا الغربية للدكتور عبد 
الرحمن زكي؛ والجذور التاريخية للصلات العربية الأفريقية للدكتور حميد دولاب ضيدان. 
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ثانياً: التفاعل الحضاري (الاجتماعي ‏ العمراني) . 


على أن الفصل الشكلي الذي يُلحظ في المحورين» لا يعني بالضرورة 
اتفصالهما واتفكاكهما التام عن بعضهما فهما ‏ كما لا يخفى عناصر متداخلة 
ومتكاملة . 

كما أنَّ اقتصارنا في هذا البحث على تناول مظاهر التفاعل بين هذين 
الأفقين الغرب الإسلامي وأفريقيا لا يعني بالضرورة أيضاً أن بلاد المشرق لم 
تسهم بشيء ولم تؤثر في هذه المظاهر» فقد كان للشرق أيضاً دوره البارز في 
بعض أشكال التفاعل العقدي والحضاري والعلمى وهو ما تولّت إبرازه كتبٌ 
ودراساتٌ وبحوتثٌ سابقة© »: لقد عمدنا إلى هذا الفضل الشكلى لمجرد محاولة 
الإتيان بالجديد» والدرس الجزئي المنهجي والاستقصاء والتتبع ما أمكن لجانب 
مغفول عنه . 


أولاً - التفاعل الدعوي (العقدي والروحي): 


لقد سبقت الإشارةٌ إلى أَنَّ أقطار الغرب الإسلامى فى الشمال الأفريقي 
نذاية عن لبا واقهاء بالتغرت الأقصن 'وموريتانيا (شتقيط) فل شرفت بجميعاً 
بالدخول في دين الإسلام الحنيف منذ أوائل القرن الأول الهجريء وبالتحديد 
في عهد الخليفة الراشد أمير المؤمنين عمر بن الخطاب'” . 

ثم استمر ذلك الفتح ‏ على فترات - إلى أن بلغ العهد السفياني الأموي 
في عهدي معاوية بن أبي سفيان» وو لدي بن ماي 

وتجمع كثير من المراجع التاريخية أيضاً على أنَّ السودان الغربي قد 


(4) راجع موسوعة التاريخ الإسلامي؛ علم اللغة العربية لمحمود حجازي» الإسلام في نيجيريا. 

(5) راجع العبر لابن خلدون. أعمال الإعلام لابن الخطيب» تاريخ المغرب العربي لمحمد دبوز 
فتوح مصر والمغرب والأندلس» لعبد الرحمن بن عبد الحكم. رياض النفوس للمالكي المغرب 
في ذكر بلاد أفريقية والمغرب للبكري . 

(6) راجع تاريخ المغرب في العصر الإسلامي ‏ 105. 
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دخلت بعض أتطارها في الإسلام في القرن المذكور. وبعد سنوات من أوائل 
ذلك القرن عن طريق دعاة وفدوا من الشرق» قادهم الصحابي الجليل عقبة بن 
نافع ٠»‏ ونافع بن عبد القيس الفهري. ففتحوا فزان بليبياء ثم إقليم كوار في 
السودان الأوسط وما بعده. إلى أن تأكد هذا الاعتناق فيما بعد عن طريق الدعاة 
من أقطار الغرب الإسلامي الذين بذلوا الوسع - عبر العصور كما سيأتي - في 
إِنقَاذ السكان الأفار قة من دياناتهم الوثنية السابقة . 

فقد قرّر الشيخ عبد الله بن فودي في كتابه «تزيين الورفات» أَنّ الإسلام 
دخل إلى غرب أفريقيا - كما نسميه اليوم. في القرن الأول الهعجري على يد عقبة 
بن نافع الذي وصل إلى قبيلة من قبائل الروم» ودعاهم إلى الإسلام؛ إذ أسلم 
ملكهم بدون قتال» وتزوج عفة بنته المساماة لابج منغ ) والتى ولدت له أولاداً 
نشأوا في بلاد أمهم, وتكلّموا بلغة أبيهم؛ فكان ذلك بده دخول الإسلام» ولغته 

١ 00‏ 5 000 5 5 0 
العربية””' إلى بلاد السودان» وقال الاستاذ آدم عبد الله الألوري مؤيداً ذلك «لقد 
انبئق فجر الإسلام على سماء نيجيريا في أواخر القرن الأول الهجري الذي فتح 
فيه المسلمون العرب شمال أفريقيا وجزءاً من غربها»* . 

ان هذا المعنى في تحديد تاريخ الفتح ودخول الإسلام إلى وسط 
أفريقيا وغربها عديد من الباحئيه © . 

ويمكن ضبط تاريخ هذا الفتح بأنّهِ قد تمّ بعد عدّة سنوات من بداية النصف 
الثاني من القرن الأول الهجريء وبالتحديد في زمن معاوية بن أبي سفيان» فقد 
ولّى معاوية عقبة بن نافع سنة (50ه/ 670) فتوسّع عُقبة في الفتح إلى أن وصلت 
فتوحاته إلى القيروان بتونس» غربأء وإلى منطقة إقليم كوار - حسب الرواية 


)200 راجع تزيين الورقات لعبد الله بن فودي. 

(8) موسوعة دول العالم الإسلامي وررجالهاء الدعوة الإسلامية في أفريقيا الواقم والمستقبل» أعمال 
ندوة التواصل الثقافي والاجتماعى . كلية الدعوة الإسلامية بطرابلس» إشراف د. عبد الحميد 
الهرافة: ْ ْ 

(9) الإسلام في نيجيريا: 7 تاريخ الدول الإسلامية السودائية: 29. 
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السابقة جنوباً ثم عزل معاوية عقبة وولَّى مكانه أبا المهاجرء وأوصى معاوية في 
مرض موته ابنه يزيد أن يعيد عقبة إلى ولايته وفتوحاته» فتابع عقبة ذلك إلى بلاد 
أفريقيا الشمالية إلى أن وصل إلى بلاد السوس في المغرب الأقصى 9" . 

ويستفاد من ذلك أنَّ عقبة كُلّف بفتح أفريقيا مرتين الأولى في عهد معاوية 
3 أبن سفيان» وقد اختلف في تحديد سنتها سنة (50م/670) كما تقدم أو قبل 
هذه السنة بأربع سنوات أي في سنة (46/ 666) قال الدكتور عبد الرحمن الماحي 
(فقد وصل عقبة بن نافع إلى ابلما!ا عاصمة إقليم كوار سنة 46 الموافق لسنة 
6 وترك فيها بعض الدعاة» وتبعد بلما عن بحيرة تشاد نحو الجنوب بحوالي 
0 كيلومت )7 , 


بينما ذهب بعض الباحثين - وهم قل في تحديد زمن الفتتح للسودان 
الأوسط والغربي من الجهة الشرقية إلى زمن أبعد من الزمن المذكورء حيث 
ذكروا أنه تم في عهد الصحابة رضوان الله عليهم: وليس في زمن دولة بني أمية: 
الأنّ القائد المتوجّه نحو بلاد التكرور عقبة بن عامر دخل تلك المناطق فى السنة 
4 أو 25 من هجرة الرسول ه12 , 

كذلك ذكر المؤرخون أن هذا الفاتح نفسه عقبة بن نافع» مضى ‏ بعد ذلك 
أي في التكليف الثاني إلى فتح أفريقيا من جهة المغرب الأقصى وذلك عندما 
واصل فتوحاته وحركته الجهادية في الأقاليم الأخرى من الغرب الإسلامي إلى 
أن بلغ بجيشه مدينة ١تارودانت»‏ وهي اليوم مدينة معروفة في أقصى الجنوب من 
بلذه المكوب الأقضى :وبق مهدا ف ذدينة باسة عل مشار ف أقسن الستودان 
الغربي» وقد بالغ بعض المؤرخين فذكروا أنَّ عقبة بن نافع دخل أيضاً بلاد 
السودان من جهة الغرب وفتح بلاد التكرور وغانة””'". 
(10) محمود شاكر انيجيريا؟: 5 
(11)الدعوة الإسلامية في أفريقيا الواقع والمستقبل: 55. 
(12)الرسالة الجلية لمكانة نيجيريا العلمية: 230 31. 
(13)الإسلام والثقافة العربية في أفريقيا: 176. 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 585 


وقد شكّك بعض الباحثين في حقيقة هذه الرواية الزاعمة دخوله إلى 
السودان أو بلاد التكرور. وشككوا في صحتهاء وقرّروا أنَّ فتح بلاد السودان 
الغربي وما إليه من جهة المغرب الأقصى» إنما تم في مراحل تاريخية 
لاحقة ج0140 ؛ أي في الطور الدعوي السلمي. 

والذي نذهب إليه أنّ أسلمة الحياة العامة في بلاد التكرور عقديا» سواء 
من جهتها الشرقية في كاواروبرنو وصوكتو وأقذز وما إليهاء سواء من جهته 
الغربية من جهة تنبكتو وغانة والسنغال وغيره لم تتم بشكل نهائي لا في عهد 
الصحابة؛ ولا في العهد الأمري السفياني على يد الفاتح العظيم عقبة بن نافع. 
بل إن هذه الأسلمة العقدية للسودان الأوسط والغربي؛ إنما تمت في القرون 
اللاحقة» أي في الطور الذي نطلق عليه الطور الدعوي السلمي» ؛ بالطرق الدعوية 
الإقناعية عن طريق التجار والعلماء. والتعارف بين السكان» والاختلاط البشري 


٠ 0‏ وهر الطور الذي نهض فيه أهل الغرب الإسلامي بجهد عملي كبير 


5 فقد ننج عن دخول الإسلام وعقيدتهء ولغته العربية 
المقدسة في السودان الأوسط والغربي في الطور الأول في النصف الثاني من 
اقرف الأول الهجري؛ ثم في الطور الآخر الممتد عقب مرحلة الفتح عبر لفون 
اللاحقة أن أخذ السكان السودانيون عن إخوانهم والوافدين والطارئيين من الغرب 
الإسلامي الإسلام الحنيف». ثم تأكد الاتصال والتواصل والتفاعل بين ذلك الأفق 
ودعاته من العلماء والتجار ذ في القرون التي تلت ذلك القرن. فتوسّع الأفارقة في 
أخذ ثقافته وحضارته» فاتقنوا القرآن حفظاً وتلاوة؛ وتعلموا السنة والفقه: وتلقوا 
عن حَمَلَّةَ هذا الدين القويم ما فيه من سماحة وأحكام ومساواة وعدل وآداب 
سلوك؛ فصارت تلاوتهم للقرآن مطابقة لتلاوة أهل الغرب الإسلامي؛ وهي 
قراءة نافع من رواية ورشء قال أستاذنا العلآمة محمد المنوني رححمه الله - في 
معرض الحديث عن مالي» وهو ما ينطبق أيضاً على أقطار السودان وبلاد 


(14)م.ن: 176 
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التكرور بعامّة ١ثم‏ كانت تلاوة تلك الجهة ذاتها للقرآن الكريم تتبع اتجاه 


١ 171 الال‎ 


وقد ألمح المؤرخ عبد الرحمن بن خلدون من قبل إلى طريقة المغاربة في 
تعليم القرآن الكريم بتلك الرواية» واقتصارهم على تعليم أبنائهم بها دون أن 
يخلط مع هذا التعليم سواه من العلوم سواء من الحديث أو الشعر أو غيره*"" . 


قال الأستاذ آدم الألوري (وهي طريقة قريبة إلى طريقة غرب أفريقيا بتغير 
0000 

كذلك قلد أهل السودان الأوسط والغربي المغاربة بل الغرب الإسلامي 
فى الخط والكتابة المغربية وبخاصة الخط المغربي المعتاد» قال الفقيه محمد 
المنونى (إن كتابة هذه المنطقة بالخط المغربى على طريقة المغارية)97 . 


وقد ذكر هذا الملحظ قديماً أبو العباس أحمد القلقشندي حيث قال 
الوكتابتهم (يعني أهل السودان) بالخط العربي على طريقة المغاربة””' وأشار 
إلى أن رسائلهم الديوانية التي ترد على سلاطين المشرق تكتب بذلك قال اوقد 
ورد إلى السلطان الناصر كتاب موسى بالخط المغربي»7 , 

كما سار أهل السودان الأوسط والغربي بالإضافة إلى أخذهم التلاوة 
والمذهب المالكي والخط المغربي المعتاد عن المغارية» على طريقتهم - 
حسبما نوضح ‏ في قراءة العلوم الإسلامية المختلفة من التوحيد والعقائد والفقه 
وأصوله؛ والتصوّف» وتأثروا كثيراً بمؤلفاتهم وكتبهم ومتونهم العلمية. 


(15)الفقيه المنونى (أبحاث مختارة): 337. 
(16) العبر 6 420. 

(17)الإسلام في نيجيريا: 53. 

(18)م.ن. 

(19) صبح الأعشى 5: 398. 

(20)م.ن 5: 398, 
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وسوف يتضح لنا أيضضاً أن لعلماء الغرب الإسلامي 0 كبيراً في تعليم 
اللغة العربية ونشرها في هذا الأفق الأفريقي. وتعميم الذائقة اللغوية والأدبية في 
أهله. بالمستوى الذي استطاعت به هذه اللغة أن تكتسح بفضل قدسيتها العقدية 
اللغات واللهجات الأفريقية الأصلية. قال توماس أرنولد اغدت اللغة العربية لغة 
تخاطب ببن قبائل نصف القارّة الأفريقية)(2 , 


وقال الدكتور إبراهيم طرخان للويجائب الاهتمام بالقرآن» هناك الاهتمام 
بلغة القران» وهي اللغة العربية التي اكتسنيت مسبحة من التقديس عند مسلمي 


م 


غرس أفريقيا عامة) 


وقد برز في هذا الدور الدعوى 1 وَلَيَ مرحلة الفنح عددٌ من الدعاة 
الهداة منهم | العالم محمد بن ماني الذي تشير الدراسات إلى 3 كان مغربي 
الأصلء وأنَّ سلطان اكانم» (أومي جلمي' أسلم على يديه كما أسلم كثير من 
أهلها بفضل دعوته ودعوة تلامينه(3 و هو الجهد الدعوي الذي قام به الكثرة 
الكائرة من رجال الغرب الإسلامي من أمثال علي بن يخلف النفوسي 0020 
وغيرهم ممن سنأتي لذكرهم . 

وقد برز في هذا الطور الدعوي السلمي على مستوى الجماعات والدول 
في القديم جهد الشيخ أبي علي محمد علي عبد الله بن ياسين المغربي المؤسس 
الأول لدولة المرابطين أد الملثمين بالمغرب الأقصى©» وذلك حينما اتخذ 
رباطه المبدئي الذي انبعثت منه دعوته الدينية والسباسة :في خوض السنغال» 
أقصى السودان الغربي من جهة الغرب» حيث تحلق به تلاميذه ومريدوه من 


(21)راجع الدعرة إلى الإسلام. 

(22)راجع إبراهيم طرخان (أمبراطورية مالي الإسلامية» «امبراطورية غائة الإسلامية؛. 

(23)إبراهيم صالح: تاريخ الإسلام وحياة العرب في كانم : 256 الثقافة الإسلامية في تشاد: 251, 

(24)السير للشماخي 2: 115, 116. 

(25) راجع «الاستقصاء لأخبار المغرب الأقصى' للناصري» «المغرب عبر التاريخ» للدكتور إبراهيم 
حركات» اعبد الله بن ياسينة لعيد الله كنون. وبحث عبد الله بن ياسين مسال الوحدة الثقافية 
المغاربية الأفريقية اللدكتور محمد أمين إسماعيلي». 
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المغاربة وأهل السنغال والسودان: الذين أخحذوا عنه دعوته» وتشربوا مذهيه 
وقيل إنهم بلغوا ألفا في العدّ «ثم أمرهم أن يقوموا بالدعوة إلى بلاد السودان» 
وقاموا بالجهاد؛ فحاريوا ممالك الزرنرج وَأمتسوا دولة المرابطين في جئوبت 
الصحراء261 , 


وقد فتحت على يد هؤلاء الدعاة المرابطين عديد من الدول والأقاليم 'من 
شمال السنغال وشمال غانة وشمال الداهومي وشمال نيجيريا»”© . 


ومضى بعد ذلك الأمير أبو بكر بن عمر المرابطي في هذه الحركة من 
الجهاد والدعوة؛ ونشر الدين والعقيدة الإسلامية في أفريقيا بعد أن فتح أماكن 
ومواضع أخرى من غانة وتكرور ومالي؛ وصارت هذه الأقاليم تدين بدين 
الإسلامء وتتبع سياسياً وعقدياً الدولة المرابطية في المغرب الأقصى»7© . 
ومن المعروف أنَّ الدولة المرابطية دولةٌ دينيةٌ إسلامية كان لها تأثيرها 
٠ 00 00000 ٠ 000‏ (29) 
بن تاشفين وعلي ابن يوسف بن تاشفين» وتاشفين بن علي بن يوسف 
كذلك امتد هذا التأثير العقدي فيما بعد إلى الدول المغربية التى قامت فى 
الغرب الإسلامي بعد زوال دولة المرابطين» مثل الدولة الموحدية والدولة 
المرينية والدولة السعديّة؛ فقد عرفت هى الأخرى بإسهاماتها العقدية واللغوية 
في البلاد السودانية”” والذي لا خلاف فيه أن الذي قَوّى هذا المظهر من 


(26)راجع : الاستقصاء في أخبار المغرب الأقصى للناصري؛ المغرب عبر التاريخ للدكتور إبراهيم 
حركات . 
حركات وادور المرابطين في نشر الإسلام في غرب أفريقيا؛ للدكتورة عصمت عبد اللطيف. 
غرب أفريقياة . 

(29) راجع : الاستقصاء في أخبار المغرب الأقصى للناصري و«المغرب عبر التاريخ». 

(30) راجع : الاستقصاء في أخبار المغرب الأقصى للناصري 4: 23 5: 3: 99. 
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التفاعل العقدي والروحي منذ القرن الأول الهجري إلى يومنا هذاء بالإضافة إلى 
خصائص الإسلام العظيمة» ومميزاته المتمثلة في عمق الأحكام؛ وشمولية 
المعالجة» وفطرية الشعائر التي تغذي وجدان الإنسان بالسماحة والمساواة 
والعدل؛ وأيضاً حماسة علماء 5 الإسلامى وتجاره وهداتهء دخول الطبقات 
الاجتماعية الرفيعة والمتميزة في المجتمعات الأفريقية في الإسلامء مد تبنيها 
لدعوثه. وقيامها بنشر تعاليمه وتشجيع علمائه وأعلامه. ومناصرة التجار المغاربة 
الوافدين بالتجارة إلى أراضيهم» فقد اعتنقه الملوك والأمراء» من رجال السودان 
الأوسط والغربي» الذين عملوا منذ إشراق شمس الإسلام على ربوعهم على 
ربط الأواصر والصلات؛ وتوثيق العلائق بالفاتحين والدعاة. 


ففد مر بنا أن الفاتح عقبة بن نافع تزوج بنت الملك المسماة ابج منغ»37) 
وأن سلطان كانم (أومي جلمي) أسلم على يدي العالم المغربى محمد بن 
7 ني87/ كما أسلم من ملو السوفان في االقرن الخامس الهنجرى مللك التكرور 
ورجابي بن رابس سنة (410/ 01019 وفي القرن نفسه أسلم ملك سنغاي سنة 
(463/ 30)1075 , 


وأخبرنا التاريخ أن الداعية الطرابلسي اللببي علي بن يخلف النفوسي نسبة 
إلى جبل نفوسة بالجبل الغربي عمل جاهداً على نشر الدعوة في ي القرن السادس 
الهجري بالسودان الغربي الذي كان له تأثيره فيهء وأنَّ هذا التأثير لم يكن 
0 بل بلغ به إلى الخاصة من الكبراء. وكان من 
من أسلم على يديه منهم ملك غانة الوثني برمئدان سنة (1179/575) 

ا 0 سمي بعد إسلامه بالملك «المسلماني»**© . 


(31)الإسلام في نيجيريا: 18. 

(32) الثقافة الإسلامية في تشاد: 62. 292 93. 

(33) السير للشماخي 2: 115» 6. أحمد الياس حسين «دور الفقهاء الأباضية في إسلام مالي : 57. 

لمارا السعدي #تاريخ السودان» وإبراهيم طرخحان 'امبراطورية صنغي» والبكري «المغرب في ذكر 
أفريقيا والمغرب؟ 178. . 

(35) التاريخ الحضاري لأفريقيا فيما وراء الصحراء: 5 
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أما الملك منسا موسى» وهو من ملوك السودان الغربي المشهورين في 
التاريخ» فقد عرف بإخلاصه التام للإسلام وكان موصوفاً «بالتدين وتقوى الله 
وأنّه شجّع شعبه على طلب العلم» وإبداء الاحترام لعلماء الدين وطلبة العلم»'6) 
ومن المعروف أنَّ هذا السلطان نفسه أحكم علائقه بالسلطان أبي الحسن المريني 
حاكم المغرب الأقصى» بل ظهرت أشكال هذه العلائق في صور من أحكام 
الدبلوماسية والمهاداة» إذ أسفرت بينهما ‏ كما يقول اين خلدون «الأعلام من 
ال الذوك :7#" واليدق أله لا يدكر دور إبراهيم الساحلي الأندلسي المستشار 
المغاربي للسلطان منسا فى تلك العلائق'*. وسوف نعرض بعد قليل لهذه 
لعشم الأندلسية ودور ل داني الأفريقي الواسع . 


وقد صنع هذا الصنيع نفسه ‏ في نصرة الإسلام وتقوية الأواصر العقدية 
والروحية مع المسلمين - الملك ماري جاطه ملك مالي الذي انحاز إلى 
الإسلام» وشجع أتباعه على اعتناقه» والالتزام بمبادئه وأحكامهء ونشر حضارته 
وثقافته”” » قال عبد الرحمن بن خلدون فى تاريخه «العبر» كلاماً يؤكد ذلك 
الانحياز والتشجيع الذي عرف به هذا الملك (إِنّ تلك الامبراطورية مالي» 
شهدت في عهد ملكها «ماري جاطة» انتشار الإسلامء وتشجيع علمائه على نشر 
علومه بين المناطق الأفريقية» التي سافر إليها في عهده آلاف من التجار والعلماء 
المسلمين من بلاد المغرب الأقصى وشمال أفريقيا وطريق الصحراء!49 . 

والجدير بالتنويه أن العلائق السياسية والدبلوماسية بين حكام الغرب 
الإسلامي وسلاطينه وأمرائه» ودعاته وهداته استحكمت صلاتها عبر العصور؛ 


- الأباضية في موكب التاريخ لعلي معمرء خيري عبد الرازق جاسم. صحيفة الدعوة الإسلامية 
ع843 س2003, دور الفقهاء الأباضية في إسلام مالي: 57. 

(36) جذور الحضارة الإسلامية فى الغرب الأفريقى. 

(37)العبر 6: 420. ش : 

(38) العبر 6: 0 وراجع إبراهيم الساحلي ودوره الثقافي . للدكتور محمد بن شريفة. 

(39)راجع السعدي "تاريخ السودان؟. 

(40)راجع طرخان «امبراطورية صنغي. وقمر الدين فضل الله المحة تاريخية عن مملكة صنغي 
الإسلامية مجلة كلية الذعوة الأسلامية 1987. 
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فنذكر على سبيل التث لا الحصر ‏ تلك الصلة السياسية التى انعقدت بين 
المؤسس الأول لدولة المرابطين عبد الله بن ياسين في القرن السادس الهيجري 
وبين الزعامات الأفريقية في عهده وعهد خلفه الذين لم تنقطع صلتهم ببلاد 
السودان؛ ونذكر الوشائج السياسية والدبلوماسية التي ربطت بين دولة بني مرين 
وسلطان مالي عبر السفارة التي سفر فيها الرحالة المشهور ابن بطوطة الطنجى 
لأبي عئإن 410 والسفارة التي د فيها إبراهيم الساحلي للسلطان أبي لشي 
المريني والدأبي عنان2, 

وتشير كتب التاربخ إلى الصلة التي انعقدت بين الإمام أفلح حاكم الدولة 
الرستمية في الجزائر وبين ملك كوكو في السودان العربي؛ فقد أهدى الإمام 
أفلح إلى هذا الملك هدية نفيسة حملها محمد بن عرفة الذي كان مثار إعجاب 
الملك؛ فتوثقت الصلات بذلك0© , 

وأخبرنا ابن خلدون وكان من رجال السياسة في البلاط المرينى عن 
استحكام هذه الصلات والعلائق الدبلوماسية بين لتر والسودان بالحلديت 
عن مشهد الحفل الذي حضره في قصر السلطان أبي سالم المريني عند وصول 
هدية ملك السودان غليه وفيها الحيوان الغريب ‏ حسب تعبير ابن خلدون ‏ يشير 
إلى الزرافة»ء وهو الحفل الذي أنشد فيه ابن خلدون قصيدته (الدالية) التي 
مطلعها 940 : 
فدخث يد الأشواقٍ من زندي وهمّتُ بقلبي زفرةٌالوجد 

والتي أشار في ختامها إلى هذا الوفد الأفريقي. وإعظامه للسلطان أبي 


(41)راجع البحث القيم «سكان الصحراء الكبرى والسودان الغربي من ابن حوفل إلى ابن بطوطة» 
للدكتور نقولا زيادة. مجلة الفكر العربي ع51 س9. وأدب الرحلة عند العرب للذكتور حسني” 
محمود حسين» 35. 

(42) راجع كتاب الإحاطة لابن الخطيب؛ ومحاضرة الدكتور محمد بن شريفة لإبراهيم الساحلي ودرره 
الثقافي١‏ . 

(43) تاريخ المغرب الكبير لمحمد علي دبوز 3: 346: 571. 

(44) التعريف بابن خلدون ورحلته غرباً وشرقاً: 74, 


0 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


سالم. بعد قطع النجاد والوهاد للوصول إلى عاصمته للثناء عليه وذكر أياديه : 
جاءنك في وفد الأحابش لا برجون غيرك مكرمالوقفد 
وأفوك أنضهً تقلببُهم أبدي السرى بالغور والتجذد 
كالطيف يستقري مضاجعه أو كالحساميِسَلُ من غمدٍ 
يثنون بالحسنى التي سبقت من غبرإنكررولااجحد 
ويرون لحظك من ونادتهم فخراأعلى الأتراك والهند 

وشبيه بهذه الهدية الأفريقية إلى ملوك الدولة المرينية الهديّةٌ الأفريقية إلى 
ملوك الدولة الحفصيّة. في تونس قال الألوري نقلاً عن الشيخ ابن فودي في 
معرض حديثه عن مملكة برنو وكانم اوكانت لهم مهاداة مع الدولة الحفصية من 
أولهاء ووصلت هدية ملك كانم صاحب برنو من قبل طرابلس إلى تونس» وفيها 
الزرافة الغريب الخلق» فكان لها بتونس مشهد عظيم سنة 00655 , 

وقد تحذث المؤرخ الفشتالي (1549م ‏ 1621م) عن زيارة وديّة قامت بها 
بعثّة رسمية من مملكة بورنو إلى المغرب الأقصى 49 . 

كما أشارت المصادر والمراجع إلى العلائق الأخوية. والصلات 
الدبلوماسية الإسلامية التي تأكدت بين دول الغرب الإسلامي ومملكة باقرمي 
ومملكة كانم وغيرها من الممالك والإمارات””" , 

وعرف للأمير السنغالي «واراتجاي» وهو أول أمير سنغالي يعتنق الإسلام 
إسهاماته الكثيرة في نصرته ونشرهء وقد سار سيره ابنه «لابي» الذي تولى الحكم 
بعده فقد عمل على نصرة الدعوة الإسلامية في السنغال. وفي غيره من 
الا 


(45) الإسلام في نيجيريا: 30, 

(46) جذور الحضارة الإسلامية: 81. 

(47)الإسلام في السنغال مقال د. خيري عبد الرازق» صحفة الدعرة الإسلامية ع854 ماير 2003. 

(48) راجع «اللغة العربية ثقافتها وأعلامها في مالي حتى نهاية القرن العاشر الهجري» لعبد القادر ادريس 
أربون» رسالة ماجستير مرقونة» نوقشت بكلية الدعوة الإسلامية بطرابلس سنة 1997. 
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فقد كان عامل إسلام الملوك في بلاد السودان والعلية من القوم فيها من 
العوامل المهمة التي هيأت لازدهار التفاعل العقدي والحضاري والمعرفي بين 
الغرب الإسلامي والسودان. وبخاصّة في الطور الدعوي السلمى الذي برز فيه 
أعلام الغرب الإسلامي بجهد كبير على مختلف المستويات. ‏ ' 


ومن أعلام الغرب الإسلامي الذين قاموا بهذا الدور في هذا الطور العالم 
والداعية علي بن يخلف النفوسي الطرابلسي الذي دعا الناس إلى عقيدة 
الإسلام» وبلغ من جهده أن أسلم على يديه في القرن السادس الهجري ملك 
غالة الوثني برمندان؛ كما أسلمت طائفة من رعيته0© , 


ومنهم الشيخ فتح الله بوراس التونسيء أصيل القيروان ومفتيها على 
المذهبين المالكي والحنفي؛ والذي غرف بالتبحر في العلم حيث أثقن منذ 
صغره اثني عشر علماً وفن)9, واتجه إلى الدعوة في بلاده أولأء ثم في أفريقيا 
بعد أن استحال عيشه فيهاء فقد رحل إلى طرابلس الغرب ومكث فيها مذّة كرّن 
خلالها طلاباً ومريدين استفادوا من علمه وتصوفه منهم الشيخ الدكالي دفين 
مديئة مسلاته!!5) والشيخ عبد السلام الأسمر الفيتوري دفين مديئة زليطن2©, ثم 
انتقل إلى السودان فنهض فيه بالدعوة والتعليم ونشر التصوف. إلى أن ألقى عصا 
ترحاله في مديئة كانو التي أنفق فيها أخريات حياته فعرف قدره؛ وعظمت 
منزلته» .وظلٌ على :ذلك :التوجيه والإرشاد. فى أوساطه التخاضة والعامة إلى أن 
أدركته منيته؛ فدفن فى ديارهاء ولا يزال قبره إلى يومنا هذا في أكمة (دالة)5, 
فهر معزونا: وقد ررق في سنة (2004/1424) فوجدته مرعياًء وقد بنى عليه 
الشيخ محمد الناصر كبر شيخ الطريقة القاذرية له مس7 , 


(49) راجع : الأباضية في موكب التاريخ وادور الفقهاء الأباضية في إسلام مالي؟: 57. 
(50) راجع «الرسالة الجلية لمكانة نيجيريا العلمية» للشيخ قريب الله كبر. 

(51)م.ن. 

(52) راجع ١الرسالة‏ الجلية لمكانة نيجيريا العلمية؟: 37. 

(53) الرسالة الجلية: 38. 

(54)م.ن: 38. 
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ومن علماء تونس القدامى الذين سكنوا بلاد هوساء وساهموا بالدعوة إلى 
الله فيها الشيخ محمد زهرة التونسي الشهير ب«ولي ميكرغو) فيل في تحليته اوهو 
فريد في عهده في الحديث والإلمام بأصوله. والإدراك لأبوابه» وهو أول من 
جاء بكتاب الشفا للقاضي عياض والبخاري وكان يحفظ البخاري مع جميع 
أسانيده؛ وهو صوفي تقي» بل من أهل الصفا والتقاء صبور على البلوى)53. 


ققد كان لهذا الشبخ التونسي المغاربي تأثيره على أميركانو فى عهده محمد 
الملقب بقيسوكي ١‏ وعلى عدد من تلاميذه الكنويين وغيرهمء وفي طليعتهم 
الشيخ عبد الله ثقة من مالي الذي شهر بعلم الحديث©©. كذلك نجد من 
أعلام الغرب الإسلامي ذوي التأثير البليغ في بلاد السودان خلال القرن التاسع 
الهجري الشيخ محمد بن عبد الكريم المغيلي: نسبة إلى قبيلة مغيلة بأحواز 
تلمسان في بلاد الجزائر حاليا””» فقد حفظ المغيلي القرآن الكريم في مسقط 
رأسه وشرع في تلقي العلم على شيوخه البارزين من أمثال الشيخ عبد الرحمن 
التعالبي؛ ويحبى بن بديرء ثم تصدر للتعليم فكان له تلاميذ. بارزون تأثروا بعلمه 
وتصوفه الذي أخذه عن شيخه الثعالبي» ومن أبرز هؤلاء التلاميل المغارية الذين 
أفادوا منه محمد بن عبد الجبار الفجيجى» واد أجملة والعاقب لالص 793 
ولم يكن دور المغيلي ‏ كما يشهد تاريخه ‏ محصورا في دائرة الإقراء والتعليم؛ 
وتكوين الطلاب والمريدين فحسبا» بل تميّر دوره في بلاده الجزائر على عهد 
الدولة الزيانية المنهارة» وفى المغرب الأقصى على عهد الدولة المرينية © _ 
ومحاربة الفاسد الظاهر فيه؛ وتوجيهه بالشرع ليكون الطابع الغالب عليه طابعاً 


(55) الرسالة الجليّة لمكانة نيجيريا العلمية: 39. 

(56)م.ن: 41-39. 

(57)ذكر في كتاب «الرسالة الجلية»: 38: 39 أن القبيلة مغيلة قبيلة بربرية في المغرب الأقصى. وهو 
خطأ. 

(58) أعلام الفكر والثقافة في الجزائر المحروسة : 144. 

(59) أعلام الفككر والثقافة في الجزائر المحروسة: 144 وما بعدها. 
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إسلامياً وإصلاح ما دهم كيانه من انحلال وتعفن» وسيطرة الأجنبي الدخيل من 
يهود وغيرهم . 

والذي لا شك فيه أن حركة الداعية المسلم محمد بن عبد الكريم المغيلي 
أحدثت تأثيرها البليغ والمؤثر في المجتمعين الجزائري والمغربي؛ إلا أنها ألبت 
عليهء وأثارت على ثورته وحركته أحقاد خصومه من الحكام وعلمائهم الرسميين 
والعامة؛ فاضطره ذلك إلى هجرة الغرب الإسلامي؛ وأغرى مسيره إلى ضرب 
آباط الإبل مع جملة من تلاميذه إلى بلاد السودان بلاد الهوسا والتكرور في غرب 
كين ليواصل فيها دعوته إلى الإسلام؛ وعمله في نشر العلم والإرشاد 
وتوجيه الرعاة والرعية إلى السبيل الأقوم؛ فاستقر بمدينة تيقدا (تيغزه)”© ثم 
انتقل إلى مدينة كنو وكاتسناء حيث تزوج وأنجب, واتصل فيها بأميرها أبي عبد 
الله محمد بن يعقوب وكتب له رسالة سماها #جملة مختصرة فيما يجور للحكام 
في ردع الناس عن الحرام»”2» . 

ويبدو أن الطريقة التي اختارها المغيلي للتفاعل مع هذا الوسط الأفريقي 
الهوسوي ‏ من خلال ما مر به من تجارب دعوته في بلاده والمغرب ‏ تجسدت 
في مبدأ تحسين الصلة بالحاكمين والأمراء والكراقة ضرورة أن الله 'يزع 
بالسلطان ما لا يزع بالقرآن» يدلنا على ذلك ما ذكرناه من صلته بالأمير أبي عبد 
الله محمد بن يعقوب في كاتسنا'”“ء وكتابته رسالته التوجيهية له وأيضاً 
بالبجاطان ا 0 الذى كن له أيضا وضإنا سافن زنارف دف كنا 
كتب لسلطان كنو أكثر من وصيّة» وقد ركزت هذه الوصايا والرسائل ‏ حسبما 
يظهر من وصاياه إلى أميركنو التي وصلت إلينا© . 


(60) أعلام الفكر والثقافة في الجزائر المحروسة: 151 152. 
(61)م.ن: 0152 الإسلام في نيجيريا: 88 89, 

(62)م.ن. 

(63) الإسلام في نيجيريا: 83. 

(64)م.ن: 075 89. 

(65)م.ن: 83. 
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وقد كان لهذه الوصايا في الأحكام والسياسة الشرعية وغيرها تأثيرها البعيد 
في سلاطين بلاد الهوسا أو بلاد التكرور وأمرائها الذين عملوا على إنفاذها في 
مجتمعاتهم » وعلى إصلاح حال الإسلام والمسلمين بها في ديارهه!*. 

وقد امتد هذا التأثير لوصايا محمد المغيلي منذ عصره في عهد السلطان 

محمد رمفا إلى عصر الدولة العثمانية الفودوية التي تأثرت هي الأخرى بآثاره 
العلمية في القرن الثامن عشر الميلادي» قال الشيخ قريب الله الكبرى الكنوي في 
بيان هذا التأثير «ويمكن الحكم بأن الدولة الفودوية قامت على الأسس التي 
وضع أصولها الإمام المغيلي؛ لأنَّ الشيخ عثمان بن فودي يُعد مرجعاً مهمآء كما 
أن كل ين دع كمسكرن برسائلة زقار اها 

كما تكامل هذا التأثير المغيلي أيضاً بما كان ينهض به فى أوساط 
المسلمين فى هذه البلاد والبلاد الأنريقية الأخرى التى مرّ بها 7 الذهاب 
والإياب وبخاصة في طريق عودته النهائية إلى وطنه مغيلة إذ مب بتمبكتو في مالي 
حيث تفاعل مع إصلاحه الراعي والرعية. 

على أن واجب الدعوة إلى الإسلام؛ وترسيخ العقيدة الإيمانية لم ينته 
بانتهاء تلك الطبقة المباركة في القديم؛ وإنما استمر دوره وتأثيره إلى العصر 
الحديث من قبل علماء الغرب الإسلامي. ويكفي أن نشير إلى أدوار المعروفين 
والمجهولين من أولئك العلماء من خلال الحديث عن دور الداعية الليبي الشيخ 
محمد المهدي الخطابي وحركته المعدودة امتداداً لدور الأسلاف من المغارية» 
فقد أسس عديداً من الزوايا والجوامع في ليبيا وأيضاً في البلدان المجاورة لها 

من أفريقيا س تشاد والنيجر ونيجيرياء وكلف بمهام الدعوة ونشر الإسلام 

والعربية عدداً من إخوانه من العلماء الليبيين الذين وجدت جهودهم في أواخر 
الفرن التاسع عشر استجابة من الحكام والسلاطين ف في النيجر وواداي وتشاد 
ونيجيريا وغيرها من مناطق السودان الأوسط ري فأفسحوا له المجال 


(66)م.ن. جذور الحضارة الإسلامية في الغرب الأفريقي: 88. 
(67) المراة الصافية في بيان حقيقة التصرف: 104. 
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للتفاعل العقدي بنشر الإسلام الحنيف» وساعدوه على بناء الزوايا والمساجد 
لتدريس علوم المقاصد وعلوم اللغة بل دلنا أحد تلاميذه الشيخ محمد عبد الله 
السئي على مسارعتهم إلى طلب عونه في دعوة قومهم إلى الدين القيم؛ قال - 
رحمه الله تعالى - في رسالة المؤرخة بتاريخ 14 من محرم سنة (1315/ 1997) 
إنه استجاب الرغية سلطان زندر أحمد بن السلطان تنيم بإبلاغه وقومه دين 


كما استجاب هذا الداعية الليبي المسلم في السنة المذكورة بإشارة من 

شيخه «الطلب سلطان واداي في أن يرسل إليه وإلى مواطنيه الوثنيين دعاة 
5 : اررق 
مرسدين »+ يدعونهم إلى الدين الحنيف) : 


وقد عبّر الشيخ محمد السّني عن ارتياحه الكبير» وابتهاجه الغامر بأثر 
دعوته في زندر وواداي» وعن التفاعل العقدي. والانجداب الروحي لما قام به 
حيث قال: اوقد حصل إقبال عظيم من العرب والعجم؛ فالكل لدعوتنا 
مهطعون. وها نحن بصدد الجدَّ والاجتهادء فيما يصلح حالهم» ويؤلف كلمتهم 
ال 


وقد تنامت دعوة السيّد محمد المهدي في أماكن مختلفة من الديار 
الأفريقية إلى أن وصلت إلى كانو في نيجيرياء في عهد أمير كانو علي الأمر الذي 
لفت إليه وإلى اتباع طريقته الصوفية العقدية أنظار المستعمرين الأوروبيين؛ 
وشرعوا منذ بداية القرن العشرين في محاربته» ومقاومة طريقته ونزعتهء قال 
الأستاذ الطيب الأشهب بعد التحديك عن جهوده وعن زواياه الفاعلة في السودان 
الأوسط والغربي: ابمجرد وصول السيّد المهدي إلى قروء وعنط رحاله هناك» 


(68) راجع كتابنا الشيخ محمد عبد الله السّنى (ترجمته وتحقيق ما تبقى من آثاره) من منشورات مركز 
جهاد الليببين . 

(69)م.ن. وراجع بحثنا #العلاقات الليبية مع أفريقيا في أواخر القرن التاسع عشر كما يجسدها دور 
داعية مسلم؟ أعمال #ندوة التواصل الثقافي الاجتماعي» كلية الدعوة الإسلامية بطرابلس . 

(70) الشيخ محمد عبد الله السّي (ترجمته وتحقيق ما تبقى من آثاره) وبحثنا المذكور والمنشور ضمن 
أعمال ندوة التواصل . 
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أخل ينشر دعوته الإسلامية الدينية: وأخذ الشعب السوداني يعتنق مبدأه بكل 
سرور وطوع)"!”. 

وقرّر أن عمله الدعوي أحنق أعداءه ولفت أنظار الصليبيين إليه كما تقدم 
افجهزت حملة عسكرية» وهجمت بها على زاوايه علالى»2” فكانت تلك 
الهجمة بداية النهاية لعمل الحركة في بلدان السودان. 7 

وكما برزت ليبيا بهذه الحركة العقدية الإسلامية في أخريات القرن التاسع 
عشر الميلادي» برزت دون غيرها في أخريات القرن العشرين بأمر الدعوة» 
ومواصلة العمل في الإبلاغ والتواصل مع أفريقيا من خلال المشروع الطموح 
لجمعية الدعوة الإسلامية العالمية المسمّى ابرنامج ما بعد كانى )0 فقد رصدت 
لهذا المشروع الأموال الوفيرة» والجهود الكبيرة؛ لنشر الإسلام والدعوة إليف 
والرقي باللغة العربيةء وتقوية الأواصر مع البلدان المستهدفة بالمشروع؛ وهي : 
تشاد والنيجر في السودان الأوسطء ومالي ونيجيريا وبوركينا فاسو فى السودان 
الغربي277, ومن أهداف المشروع وآلياته طباعة القرآن الكريمء زفقي المناهج 
والمقررات الدراسية في المستويات المختلفة للتعليم العام» وتوزيعها على 
الكتاتيب والمدارس» وإرسال الأساتذة للتدريس في التعليم العام والدكاترة في 
التعليم الجامعي والتعليم العالي وإيفاد الخبراء في المجالات العلمية المختلفة» 
والتعاقد مع المعلمين المحليين» وإنشاء المساجد والجوامع والمدارس 
والمنارات العلمية» وإقامة الندوات والمؤتمرات والحلقات الدراسية لمعالجة 
قضايا المسلمين ومشكلاتهم» وإعطاء المنح الدراسية لطلاب هذه البلدان 
الأفريقية لمواصلة الدراسة الجامعية والعليا فى كلية الدعوة الاسلامية» والكليات 
التخصصية الأخرى في الجامعات اللية0© 


(71) برقة العربية أمس واليوم: 241. 

(72)ع.ن. 

(73) تأسس هذا المشروع بعد صلاة أول جمعة في محرم الحرام سنة 1997: وتمث متابعته والإشراف 
عليه من جمعية الدعوة الإسلامية العالمية. 

(74) مطوية جمعية الدعوة الإسلامية العالمية» «برنامج ما بعد كانوا . 

(75) راجع مطوية جمعية الدعوة الإسلامية العالمية» البرنامج ما بعد كانوا . 
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ويتصل بهذا الجانب الديني العقدي الدور الفعال الذي قام به الغرب 
الإسلامي من خلال الطرق الصوفية التربوية التي شاعت في ربوعه؛ ثم امتدت 
إلى ديار أفريقياء حيث نهضت هذه الطرق منذ القديم إلى العصور الحاضرة 
بدورها الدعوي والتهذيبي والتعليمي والروحي» وتوجيه الأفارقة المسلمين إلى 
آفاق الاستقامة والعمل الدنيوي والأخروي 79 . 


ومن أهم هذه الطرق والمذاهب الصوقية التى وصلت إلى السودان 
الأوسط والسودان الغربي الطريقة القادرية» والطريقة العروسية السلامية والطريقة 
التجانية» والطريقة السنوسية””" والطريقة المدنية. 


جه 


الإسلامء وتنظيم صفوف المسلمين» والمثابرة على توجيههم نحو طرق 
الصلاح . 

ولئن كانت الطريقة القادرية المنسوبة إلى الشيخ عبد القادر الجيلاني أو 
الجيلي مشرقية المنبت؟ فإنها انتقلت ‏ كما تدل الإشارات التاريخية ‏ إلى بلاد 
السودان أو بلاد التكرور عن طريق علماء من الغرب الإسلامي؛ وبخاصّة من 
المغرب الأوسط «الجزائر» ذكر الدكتور أحمد شلبي أنَّ القادرية دخلت «أفريقيا 
الغربية في القرن الخامس عشر على يد مهاجرين كانوا يتخذون من توات 1186 
مركرا لهم وهي واحة في النتصف الغربي من الصحراء. ثم انتقل هؤلاء إلى 
ولاته 2هلة/18؟ فجعلوا منها أول مركز لطريقتهم ومنها ‏ بعد حين انتقلوا إلى 
تمبكه 223 

وفي الحقٌّ أن علماء ودعاة وتجاراً آخرين جاءوا إلى السودان الأوسط 
والغربي قبل هذا التاريخ بالطريقة القادرية يكفي أن نذكر منهم العالم الجزائري 
(76) راجع موسوعة التاريخ الإسلامي لشلبي الإسلام في نيجيريا للألوري جذور الحضارة الإسلامية 

في الغرب الأفريقي الباري. 


(77)راجع : الإسلام في نيجيريا: 42 46. 
(78)موسوعة التاريخ الإسلامي 6: 212: 213. 
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الشبخ محمد عبد الكريم المغيلي”” من علماء القرن التاسع الهجري الذي 
أشارت المراجع إلى إدخاله هذه الطريقة الصوفية في هذه الربوع؛ كما أن دعاة 
وعلماء غيره وتجاراً من المغرب الأدنى طرابلس الغرب وتونس جاءوا هم أيضاً 
قبل القرن الخامس عشر الذي أشار إليه الدكتور أحمد شلبى ومن هذه 
الشخصيات القديمة التي ساهمت في نشر الطريقة القادرية من الخرب الإسلامي 
الشيخ عمل البكاي والشيخ بحبى الصرصوري الطرابلسي» والشيخ التأررازي 
والشيخ بذ 011 والشيخ كمد الي ال 


كما جاءت بعد القَرك المذكور في إشارة الدكتور شلبي جماعات شتى من الغرب 
الإسلامي عملت هي الأخرى على نشر الطريقة في السودان الأوسط والغربي. 


على أن الطرق الصوفية الأخرى غير الطريقة القادرية ذات المنبت 
المشرقي - كما تقدّم - تمثل طرقاً صوفية توجبهية ذات جذور مغاربية» إذ نشأت 
ونمت وازدهرت في الغرب الإسلامي بأقطاره المختلفة» ثم نقلها دعاتها من 
العلماء المغاربة والأفارقة على حد سواء إلى بلاد السودان» فكتب لها بفضل 
خصوصياتها الروحية والتهذيبية» بل والعملية الانتشار والاستمرارية والتأثير. 


ومن أقدم هذه الطرق الصوفية المغاربية التي وصلت إلى السودان بقسميه 
الطريقة العروسية الشاذلية”* والطريقة التجانية”* والطريقة السنوسية©6 
والطريقة المدضة!5ة) وغيرها من الطرق الصوفية التي ساهمت في الرقى بالجانب 
الروحي والتربوي. 


(79)راجع "أعلام الفكر والثقافة في الجزائر المحروسة» للدكتور يحبى بو عزيز. 

(80)الإسلام في نيجيريا: 44. 

(81)م.ن: 44 

(82)راجع د. عبد الحليم محمود /أبو الحسن الشاذلي» ود. جودة المهدي «أعلام التصوف»: 474, 

(83)راجع بحث الشيخ اسماعيل إبراهيم خليفة «الرحيق المختوم في مساهمة طريقة القطب المكتوم) 
الذي شارك به في ندوة اللخة العربية والتربية الإسلامية في دول الساحل الأفريقي 2002ف. 

(84)الطيب الأشهب امحمد بن علي السنوسي؛ محمد المهدي» اأحمد الدجاني» الستوسية. 

(5) وهي الطريقة التي نشأت في مصراته بطرابلس الغرب على يد الشيخ محمد ظافر المدني . 
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أما الطريقة يقة التجانية فهي نسبة إلى الشيخ الشريف الحسيني أحمد بن 
محمد التجاني المولود سنة (7)1737/1150) وهو جزائري الأصل» ثم قدم إلى 
فاس فاستوطنها حيث نشر طريقته الصوفية» وتوفى بها عام (87!)1814/1230) 
وفد انتشرت طريقته في الغرب الإسلامي؛ وفي بلاد السودان وغيرها من أصقاع 
الأرض «وأعظم من نشر هذه الرابطة في غرب أفريقيا هو الحاج عمر الفوتي 
الذي ولد 1798م وأخذ الطريقة من الشيخ علي حرازم صاحب جواهر المعاني 
والتلميذ الأكبر للشيخ أحمد التجاني:”**' وهو من علماء التصوّف الكبار في 
المغرب الأقصى . 

وبعد نشره للطريقة في السنغال اتصل بالأمير محمد بلوفي صكتو بنيجيريا 
فعرّفه بهاء وكان من أتباعها زمناء ومن أعلامها المغاربة الذين نشروا أذكارها 
وأورادها وتعاليمها وأجازوا فيها الشيخ أحمد سكيرجء وقد صارت إجازاته 
معتمد الطريقة في المغرب وأفريقيا وحفيد صاحب الطريقة المسمى أحمد 
التجاني ٠»‏ قال الأستاذ عبد الله آدم الألووى: 

اوقد زار نيجيريا 1948 الحفيد الرابع أحمد التجاني السيد ابنعمرء ولقي 
الحفاوة البالغة لدى المسلمين والتجاينين خصوصاً» , 


ومن أعلامها الأفارقة الذين قاموا بها الشيخ عمر الفوتي الذي توجّه إلى 
برنو وبلاد الهوساء حيث كثر أتباعه وأنصاره فيهاء كما استطاع ‏ بعد ذلك أن 
يؤسس مملكة واسعة. امتدت رقعتها من تمبكتو إلى المحيط الأطلسي”" ثم 
خلفه أحمد شيخوا , 0 أخيه؛ وواصلا مسيرة عمر الفوتي في 
نشر التجانية في مواطن أخرى في النيجر ومالي وغينيا والسنغال وغمبيا"©, 


(86)الإسلام في نيجيريا: 44. 

(0)راجع اسماعيل إبراهيم يم «الرحيق يق المختوم في مساهمة طريقة القطب المكتوم؟. 
(88)الإسلام في نيجيريا: 44. 

(89)الإسلام في نيجيريا: 45. 

(90) جذور الحضارة الإسلامية في الغرب الأفريقي: 185. 

(91)م.ن. 
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ومن كيار رجال هله الطريقة المحدثين الشيخ إبراهيم انياس الكولخى ومميحمد 
الثانى ابن الحسن كافئغا وأحمد التجاني ابن عثمان الكنوي والحاج محمد 
السنوسي والحاج عبد الله سلغا والشيخ أبو بكر العتيق والشيخ عثمان والقلنسوي 
والشيخ محمد الرابع والد اسحاق رابع ومحمد غيريم وغيرهه*” كذلك تتتسب 
الطريقة السنوسية في الأصل إلى الجزائر من المغرب الأوسط» إذ تنسب إلى 
مؤسسها الأول الشيخ السنوسي العربي» ثم إلى حفيده المجدّد الشيخ محمد بن 
علي السنوسي الذي ينمي إلى الأدارسة الأشراف». وقد ظهرت هذه الطريقة 
الصوفية ظهورها الفعلي في البيضاء والجغيوب من أراضي لتنا حيث انتشرت 
5 . جه م 30 35 ) ّ. ٠‏ 

في ربوعهما وفي ربوع برقة والجبل الأخضر وطرابلس الغرب!2* ثم بدأت في 
التوسع في أخريات عهد هذا الشيخ المجدد» إلى أن بلغت ذروته على عهد ولده 
السيّد محمد المهدي”””"؛ فبلغت إلى أنحاء واسعة من أرض السودان في وادي 
وتشاد وفي كانم والنيجر وباجرمي وبرنو وكانوه حيث أسست الزوايا السنوسية 
الكثيرة للدعوة والتوجيه مثل زاوية واداي وزاوية أرضا وزاوية علالي وزاوية 
وجلقة الصغرى وزأوية وجنقة الكبرى وزاوية فاية» وتعرف بزاوية (ون) وزاوية 

نان عن اعد ا عد فك 4 2050 ماله 0 

كلك وزاوية برنو وزاوية كنو في نيجيريا”” والحقيقة التي لا معدي عن ذكرها 
وتقريرها هنا أنَّ الطريقة الخطابية بل السنوسية قد شاركت بقية الطرق الصوفية 
في مناهجها التعليمية والروحية والتربوية» ولكنها أربت عليها بمظاهر عملية 
أخرى برزت بها طرائقها في يلاد السودان الأوسط والغربي» منها مقاومة 
الاستعمار الفرنسى والاستعمار الإنجليزي في هذه البلاد زيادة على مقاومتها 
الاستعمار الإيطالى فى بلادهاء فقَد اشتركت فى معركة «(زاوية علالى) فى النيجر 


(92)راجع بحث أو مقالة الشيخ إسماعيل إبراهيم خليفة االرحيق المختوم في مساهمة طريقة القطب 
المكتوم؛. 

(93) برقة العربية أمس واليوم للطيب الأشهب. 

(94) راجع كتاب الطيب الأشهب «محمد المهدي؟. 

(95) راجع كتاب احاضر العالم الإسلامي» وكتاب «الشيخ محمد عبد الله السني وتحقيق ما تبقى من 
آثاره؛ . 
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ضد الاستعمار الفرنسي برئاسة السيد محمد البراني الساعدي2” كذلك اشترك 
هؤلاء المجاهدون من أتباع الطريقة السنوسية في معارك حامية أخرى في كانم 
وبحر الغزال التي تكبد فيها الفرنسيون خسائر كبيرة'””» وقد كان الطوارق الذين 
وفدوا من زندر وقبائل الفرغان والمحاميد قوة ضاربة إلى جانب أتباع الطريقة 
النز 98 وذكر أحمد الدردير الحضيري أن الشيخ محمد عبد الله السنيّ 
وكاوصن الأفريقي من النيجر قد جاء إلى فزان في جنوب ليبيا سنة 1914 
لتحريرها من الاستعمار الإيطالي؛ كما واصلا زحفهما إلى منطقة غدام 69 
ولا يفوتنا في ختام هذا المبحث أن نشير إلى طريقة صوفية أخرى هي الطريقة 
المدنية التي كان لها أئرها في بعض أعلام مصر وتونس الكبار””" وامتد أثرها 
إلى اسطمبول حينما أصبح أحد رجالها شيخاأ لسلطان الدولة العثمانية عبد 
الحميد الثاني» وقد وصل أثرها أيضاً إلى السودان الأوسط والغربي ولكن في 
نظاق تعدوه علا وهو ما يستفاد من القصيدة التي مدح بها الشيخ عبد القادر 
القرقري إمام جامع برنو الشيخ العارف بالله محمد حسن ظافر الطرابلسي 
المتوفى (1263/ 1846) والتي يقول فيها حسب رواية أحمد النائب الأنصاري 
صاحب كتاب المنهل العذب في تاريخ طرابلس الغرب099: 
بلغتحيةعاشق مشتاق وسلامذي كلف إلىالسباق 
شمس الهدى بدر الدجى مروي الصدي بحر الندى المدني الإمام الراقي 
أحبيت من سر الطريقة ماعفا ونشرنه في سائر الآفاق 
(96)راجع برقة العربية أمس واليوم: و«المهدي السئوسي؛ للطيب الأشهب» وهحاضر العالم 
الإسلامي؟ تعليق الأمير شكيب أرسلان. 
(97)م.ن: 244 
(98)م.ن: 244 
(99) المسك والريحان: 35. 
(100) راجع بحثنا عن االشيخ محمد عبده وصلاته بأعلام المغرب العربي» ضمن أعمال الندوة الدولية 


بالقاهرة حول شخصية الشيخ ممحجمل غيدة» تنظيم منظمة الاييسكو 2002 
(101) الإسلام في نيجيريا: 71. 
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ورميت عن قوس الطريقة فارنقى سر الحقيقة سائرالأغراق 

فهذا المدح يدل من قريب على أن بعض علماء أفريقيا عرفوا الطريقة 
المدنية وبعض شيوخها. 

تلك هي أهم الطرق الصوفية التربوية الروحية"2 التي أخذها أهل 
السودان الأوسط والسودان الغربي عن الغرب الإسلامي. والتي أدت أدوارها 
التعليمية والدعوية والاجتماعية» والتي لا يزال أثر كثير منها التهذيبئ والتوجيهيٌ 
باقيا إلى يومنا هذا . 

ومن الملاحظ أن السودان الأوسط والسودان الغربي لم يتأثرا في تصوفهما 
من طابع التصوّف في الغرب الإسلامي» ومن مناهجه المتباينة» وتياراته 
المختلفة إلا بالتصوف الطرقي أو السني التربوي المسمّى تصوف الرقائق» ولم 
يتأئرا - حسبما انتهى إلينا من تأليف أعلامهما عبر العصور ‏ بالتصوف الفلسفى 
التأملي المسمّى تصوف الحقائق. 


ثانياً ‏ التفاعل الحضاري: 


نعني بالتفاعل الحضاري أشكال التواصل الإنساني والبشري الذي تأكّد 
بين الغرب الإسلامي وبلاد السودان في المجالات المدنية التى تتصل بحياة 
الإنسان ورقيّه ومعيشته الاجتماعية والسياسية والتجارية والمعمارية والفنيّة ونحو 
ذلك. 


وما من ريب في أنَّ هذا التواصل البشري والتواشج الإنساني بين الشمال 
والجنوب في هذه المجالات» قد نشأ في الأصل عن رسوخ العامل العقدي 
الإسلامي الذي قوّى ‏ كما ذكرنا ‏ الأواصر الروحيّة والنفسيّة» وسهّل ظروف 
التواصل بين هذه الشعوب؛ فسكان الشمال من عرب وبربر وطوارق» عرفت 
لهم صلات وثقى بأهل السودان من الزنوج في جنوب الصحراء» وهو ما شجّع 


(102) راجع الإسلام في نيجيرياء الرسالة الجلية؛ جذور الحضارة الإسلامية في الغرب الأفريقي » 
أعمال ندوة التواصل الثقافي والاجتماعي بين الأقطار الأفريقية . 
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على هجراتهم المتواصلةء وأسفارهم المتعدّدة إلى أقاليم بلاد السودان 
المختلفة» واقتحام الصحاري القاحلة الفاصلة؛ والاستهانة من أجل المعايش 
والتعرف والتفاعل الحضاري - بظروف الجفاف فمضت قوافلهم التجارية تقطع 
الفيافي؛ وجاءت منذ ذلك الفتح الإسلامي تترى بالتجارة والصفق» وتبادر السلع 
والمنافع على النحو الذي عرفه قدماؤهم قبل مجيء الإسلام؛ وقد أشار الأستاذ 
أحمد عطية الله إلى دور التجار في تحقيق هذا التقارب والتواصل» وألمح إلى 
الطريق البرّية ‏ التي توسعت الدراسات في تفصيل دروبها ‏ التى كان يسلكها 
المغاربة والسودانيون للييع والشراءء ونشر الدين والعلم”*"©: ومن أهم هذه 
الطرق في تقريره «الطريق الذي يبدأ من فاس أو تلمسان إلى سجلماسة فادرار 
فتمبكتوء والطريق من تلمسان إلى مكة الجديدة وطريق القيروان أو طرابلس إلى 
غدامس فتمبكتوا”**'' قال «كما سلك الإسلام مع التّجار إلى السودان الأوسط 
وبحيرة تشاد عدّة طرق» أهمها الطرق المهديّة وطرابلس إلى مرزق فكوكاء 
والطريق من طبرق إلى واداي مخترقاً أوجلة والكفرة»”"7' على أنَّ هذه التجارة 
النشيطة مع جنوب الصحراء لم تقف عند حدود الشمال الأفريقي فحسبء بل 
امندت إلى أبعد من ذلك إلى أن وصلت إلى صثلية والأندلس وأوروبا 
والم و قار 


وقد تنوّعت السلعٌ والبضائمٌ التي كان يحملها الغرب والطوارق من 
الجنوب إلى الشمال؛ فكان منها الذهب المستورد من غائة وجنوبهاء والجلود 
والعاج والكولا والصمغ والعسل والقطن وغبر ذلك. كما أَنّهم كانوا يجلبون إلى 
هذه الأقاليم أحمال الملح والملابس والنحاس الأحمر وضروب الأفاوية 
والعطور والحديد المصنوع””' ولم تكن تلك الطرق التجارية الرابطة بين 


(103) القاموس الإسلامي 3: 552. 

(104) القاموس الإسلامي 3: 552. 

(105) م.ن: 3: 3552. 

(106) الحضارة الإسلامية في المغرب والأندلس: 281 282. 
(107) م.ن: 283 284. 
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الشمال وجنوب الصحراء مقتصرة ‏ في العهد الإسلامي ‏ على مجرد التجارة 
والصفق؛ والتي تتم أحياناً بما يُسمّى التجارة الصامتة "2 فحسب» بل كانت 
أيضاً طرقاً ومنافذ حيويّة للهداة والدعاة» وحملة ألوية الحضارة الإسلامية ‏ كما 
تقذم - وسبيلاً مؤثراً للعلماء والشيوخ الذي نشروا الثقافة والعلم» والمعرفة 
واللغة العربية في بلاد السنغال ومالي وغانة والنيجر وتشاد وبرنو وكانم كما 
سيأتي . 


م 


فقد استقرّت الطوائف المغاربية فى أجزاء مختلفة مر: بلاد السودان» 
ستقر جر فين 
وكوّنت باستقرارها أحياءً ومدنا في القديم والحديث. 


ولقد ذكر رحّالة قدامى هذا الوجود الوافد من الشمال إلى الجنوب» 
وأشنان وا إلى تجاورهم واختلاطهم بالمجتمعات السودانية إذا أشار الرحالة 
البكري إلى وجود الحيّ الإسلامي والحيّ الوثني متجاورين في عهد سلطان غانة 
الكافر كما أشار إلى ما رآه من المساجد والجوامع في الحيّ المذكور 9 , 


ولاحظ الرخالة المغربي ابن بطوطة الطنجى فى زيارته بلاد السودان وجود 
جالية مغربية منتظمة. ورئيسها سعدي بن علي الجزولي الذي كان يشغل رتبة 
شيخ المغاربة» ومغاربة آخرين تتوزّعهم جهات ومناطق أخرى من السودان» كان 
كبير جماعتهم في مالي محمد بن الفقيه الجزولي»؛ وقاضيهم أبا العباس الدكالي 
ومحمد الفيلالي إمام مسجدهمء وذكر أن إبراهيم إسحاق الجاناتي كان قاضي 
11 

ولم تكن تلك الأحباء في أقاليم السودان الغربي التي كانت تسمّى أحياء 
«البيضان» مقصورة على الجماعات الوافدة من المغرب الأقصى فحسب - كما 
جاء في رواية ابن بطوطة الطنجي ‏ بل كانت تشمل الجاليات أو المهاجرين 
(108) الحضارة الإسلامية في المغرب والأندلس: 284. 
(109) راجع «رحالات أندلسيون ثلاثة - البكري» الإدريسي وابن جبير' للدكتور جرير أبي حيدر. 


مجلة الفكر العربي ع51 س9, 
(110) تحفة النظار في غرائب الأمصار وعجائب الأسفار لابن بطوطة. 
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القادمين من المغرب الأدنى مثل أهل غدامس الطرابلسيين الذين تعرّف عنهم ابن 
بطوطة وكانوا قادة قافلته وأهل تونس والمغرب الأوسط مثل أهل تلمسان 
والمناطق الأخرى من الجزائر. 

وشبيه بتلك الأحياء والهجرات المغاربية إلى السودان الغربى التى حلت 


بتلك الأحياء التي أقاموها في مدينة أهير والتي ١تسكنها‏ قبائل ليبية من مديئة 
أ 


ومن المعروف اليا أن بني هلال بن عامر صعصعة. وبنو سليم بن 
منصور دخلوا عن طريق مصر إلى بلاد المغرب بتقسيماتها المذكورة فيما يعرف 
بهجرة بني هلال وهجرة بني سليم في النصف الأول من القرن الخامس 
الهجريء وامتزجوا بالسكان فيهاء وتوغلوا إلى أن وصلوا إلى مناطق الطوارق 
أو البربره وأنشأوا في عديدٍ من نواحي الغرب الإسلامي والغرب الأفريقي 
«الإمارات الصغيرة العربية حيناً؛ والعربية البربرية حيناً أو العربية الأفريقية 
الفولانية حيناً»”*'"' فكان دخولهم وامتزاجهم العرقي القديم صورة من صور 
التفاعل الاجتماعي الذي ترك طوابعه على البنية الاجتماعية والحضارية في أرض 
السودان أو بلاد التكرور. 

كما ساهم في تشكيل لون هذا النسيج الاجتماعي الحضاري أيضاً 
المهاجرون القادمون من الفردوس المفقود «الأندلس»؛ ولكن على قلّةَ كان ذلك 
في عهد الدولة المرابطية والدولة الموحدية والدولة السعدية» ثم أعقابهم 
ونسلهم فيما بعدء قال الأستاذ محمد لبيب البتنوني «وقد ذكر بعض السيّاح 
أخيرا أنه شاهد بجوار تمبكتو قبيلة اسمها «أندلوزا؛ ولا بِدَّ أن تكون من فلول 
غرب الأ 

ومن الشخصيات الأندلسيّة التي وصلت إلى كنو بنيجيريا في القديم 
(111) صحيفة الدعوة الإسلامية العدد 846/ 2003. 


(112) د. حسين مؤنس اغرب أفريقيا الإسلامي» ج60/ 1986. 
(113) رحلة الأندلس للبتنوني: 101, 
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شخصية السيدة أم هاني الأندلسية» وهي صاحبة القصيدة التي خمسها الشيخ 
محمد بن جبريل إدريس”"''» ولا يمكننا بحال أن نتصور أن هذه الأديبة التى 
ساهمت فى الحركة التعليمية والأدبية بكنو قدمت إلى هذه المديئة وحدهاء وإنما 
مكنا أن هورم انها جارك انها عنمن انوتها ار قيس مور امل اند قط 
أخرى . 

ولم يكن هذا التواصل بهذه الهجرات؛ والاختلاط البشري مقصوراً على 
ما ذكرناه منهاء وأخبرنا به التاريخ في القديم فحسبء بل نجد تياراته وزرافاته 
ممتدة إلى العصر الحديث أيضا من مختلف بلدان الغرب الإسلامى؛ إما يسبب 
الواعك المذكورة الفا أو 'فيجة القن ,والخروت وقد أرما الدج عه 
الله السئّي ‏ من أعلام ليبيا المحدثين””''' - في رسالة من رسائله الأفريقية كتبها 
من مهجره بتاريخ 22 من محرم الحرام مسنة (1314/ 1896) أنه التقى في السودان 
الأوسط «تشاد؛ مهاجرين ليببين من «أولاد سليمان ورفلة وقذاذفة ومغارية 
وغيرهم»'' كما أخبر في رسالة أخرى عن وجود مهاجرين ليبيين من الزنتان 
وورفلة وقدادفة وقنطرار””! ١‏ 

وقد رأينا في مدينة كنو بنيجيريا حياً يُسمّى ١دندلي‏ تروا؛ وحياً آخر يُسمّى 
١الفندقي؛‏ سكنهما المهاجرون الليبيون. ولا تزال بقايا نسلهم فيهما إلى يومنا 
هذا مما يؤكد حالة الهجرة وامتداد أثرها. 


وما من ريب في أن استقرار الجماعات والأفراد من الدعاة والعلماء 
والتجار المغاربة في المناطق الواقعة جنوب الصحراءء وأنَّ الرحلات المتبادلة 
في الأغراض المختلفة بين بلدان الغرب الإسلامي والسودان الأوسط والغربي» 
قد أنتجت مظاهر من الاختلاط والامتزاج والتعارف النفسي والاجتماعي» كما 


(114) الرسالة الجلية لمكانة نيجيريا العلمية: 61. 

(115) راجع كتابنا "الشيخ محمد عبد الله السّنّي؛ وبحثنا حوله في أعمال ندوة التواصل الثقافي 
والاجتماعي بين الأقطار الأفريقية. 

(116) م.ن. 

(117) م.ن. 
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نشأت عن ذلك ضرورة - المصاهرة والتمازج العرقى هنا وهناك فبرزت بذلك 
طبقة المولدين التي أخذت من خصائص الأجناس في الشمال والجنوب. 


وقد أومأنا قبلاً إلى بداية هذا الامتزاج بالإشارة إلى زواج الفاتح 
عقبة بن نافع من بنت المالك الأفريقي الرومي المسماة ة ابج منغ» التي «ولدت له 
أولاداً نشأوا في بلاد أمهم . لكلم ري 1 يي لا يستبعد أن يكون بعض 
قادته وجنده تزوجوا أيضاً من بئات بلاد السودان. 


والناظر في تاري: يخ المسلمين في السودان الأوسط والغربي: أو تاريخ بعض 
الأسرة العلمية والنافذة فيهماء يرى مقدار اعتزاز كثير من هذه الأسر بانتسابها 
إلى عقبة بن نافع واعتزازها بنسبها منه وعلى سبيل المثال لا الحصر؛ لي 
آل نياس؟ في كولخ بالسنغال» ومن مشاهيرها في العصر الحديث الشيخ إبراهيم 
عبد الله نياس * شبح شيخ الطريقة التجانية في عموم أفريقيا”'''؛ تعتد وتعتز بأنها من 
موا ا ا ومن الطريف في هذا الاعتزاز ما يذكره ه الشيخ محمد نياس 

شقيق الشيخ اا في عبارته المشهورة (نحن عرب سودثنا الأمهات020(2, 
وأغلب الظن أن أسراً كثيرة في بلاد التكرور تعتد بأجدادها هذا الاعتداد الذي 
تدل به على العلائق والوشائج الوثيقة الرابطة بين المسلمين فى السودان الفاتحين 
والطارئين عليه من الغرب الإسلامي خاضّة؛ كما تحقّق في سير العلماء والتجار 
السودانيين التكروريين الذي رحلوا في هجرات عسكرية من أقطار السودان 
الأوسط والغربي إلى بلدان الغرب الإسلامى عبر العصور والأحقاب الممتدة» 
فقد استقرٌ كثير منهم في تلك البلدان» وأصهروا وتروجوا فيها. 


ولقد أتبح لي أن أزور كثيراً من تلك الأقطار والبلدان في الغرب الإسلامي 
والبلاد الأفريقية فى السودان الأوسط والسودان الغربى؛ مما هيأ لى الفرصة 


)١18(‏ تزيين الورقات. لعبد الله بن فودي. 


(120) الخليل النحوي «أفريقيا المسلمة ‏ الهوية الضائعة د. خليل عبد الرزاق «الإسلام في السنغال» 
صحيفة الدعوة الإسلامية ع854. 
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للوقوف عن كثبٍ على هذه الظاهرة الاجتماعية» من الامتزاج العرقي ١‏ والتعارف 
البشري بين سكان الشمال والجنوب؛ ورؤية طبقات المولدين ذوي السمرة 
الجميلة من نتائج هذا التزاوج والاختلاط والتصاهر الطبيعي بين تلك الأجناس 
والأعراق. 

ويكفي أن أضربٌ هنا على هذه المصاهرة التي تستعصي أمثلتها الماثلة 
على العدٌ ‏ مثلين دالين طريفين من تاريخنا الاجتماعي المشترك القديم المتجسد 
في هذا التصاهر والتزاوج من حياة عالمين جليلين مشهورين» أحدهما من 
الأندلس» والآخر من كانم جسدا هذا المظهر أو هذه الحقيقة . 

الأول: أبو إسحاق إبراهيم الساحلي الغرناطي الأندلسي» الملدّب في 
المصادر والمراجع الأندلسية بالطويجن. وكان عالماً ومهندساً وأديباً وشاعراًء 
اومان نهض بأدوار ممتازة بين مملكة بني مرين في المغرب ومملكة مالي 

في القرن الثامن الهجري» فقد تَررَّجٍ إبراهيم الساحلي زوجة من نساء مالي 

اواتخذ إناك لسري مو الرنسياف» وورق مديو اوالا 1771 وين 9ك ليان 
الدين بن الخطيب هؤلاء الأولادء وشبههم مازحاً على عادة الأندلسيين فى 
المزاح - بالخنافسة”**'. وتحدث عنهم عبد الرحمن بن خلدون؛ فقال «أنهم 
كانوا وقت تدوين تاريخه ما يزالون يعيشون على ما كان لوالدهم من جاه؛**') 
قال أستاذنا الدكتور محمد بن شريفة 'وفي تنبكتو اليوم أميرة علمية هي أسرة 
الأنصاريين» وهي ترفع نسبها إلى بني نصر ملوك غرناطة» والأقرب أن تكون 
منسوبة إلى الساحلي الأنصاري)!7. 

والآخر أبو إسحاق إبراهيم الكانمي» نسبة إلى كانم في السودان الغربي؛ 
وكان هو الآخر أديياً شاعراً قفييها فقد رحل من بلاده كانمة وقصد المغرب 
الأقصى حيث اتصل بالبيئات العلمية» وقُدّر له فيها وفي الأوساط السياسية على 


(121) الإحاطة فى أخبار غرتاطة 1: 341. 

(122) الإحاطة 1 341 

(123) العبر 6: 415. 

(124) إبراهيم الساحلي : 30: محاضرة الأستاذة آدم باكوئاري رقم (3): 24, 
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عهد الموحدين القبول؛ وامتدح حاكمها أبا إسحاق إبراهيم بن يعقوب بأمداح» 
وتروج هالة بوأصهرة وبني على زوجته البيضاء «زهراء؛ التي قال مشبباً بهاء 
وذاكراً امتزاج لونه الأسود ببياضها وفي تشبيه بديع يؤكد صورة الامتزاج بين 
الأفقين السودان والبيضان: 
غيري عليكن يا زهراء يصطبر لأنَّ صبري على ذاك الهوى صبر 
لوني بلونك فردان إذا اجتمعا كمايزين سوادٌ المقلةالحورٌ 
وإن شككتٍ فقيسي قيس نجربة ففي اختبارك ما يُنسى به الحَبَرْ 
ولا يَسؤْكِ من الأغمار حالكها إن كان كافيها الصمصامةٌ الزى 1259) 

ولبس ثمة شك في أنَّ هذا التزاوج بين سكان الساحل وجنوب الصحراء 
قد تود عنه بالإضافة إلى الأبناء المولدين الذين ينتسبون بماتة قوية إلى الأفقين 
قل العادات والتقليد مما أوجد كثيراً من التشابه في أفكال الحياة العامة 
الاجتماعية والعمرانية والفنية والسياسية وغير ذلك. كما نتج عنه التفاعل 
المطلوب في أخذ كل فريق من أساليب الحضارة عن الآخر©*'' ونحن نجتزئ 
هنا بضرب أمثلة دالة. 

لقد تطورت التجارة بين الطرفين من مظهر التجارة الصامتة التى شاعت فى 
بداية الاتصال بين الطرفين إلى التجارة الحضارية المباشرة 0 الحياة 
الاجتماعية والمصاهرة والتواصل الحقيقي. 

ومن مظاهر الحضارة التي تطوّر بها السودان الأوسط والسودان الغربي. 
فنّ العمارة الذي نما وازدهر بدخول الجاليات المغاربية والمهاجرين من الغرب 
الإسلامي إليهماء وإذا كان من العسير أن نسوق أمثلة لما دخل كل كل إفليم من 
أقاليم السودان من فن العمارة وتطوره على أيدي هؤلاء الطارتين من الشمال» 
فيكفي ذكر أمثلة لما وجد في بعضها. 


(125) قلائد العقيان لابن الشعار» نقلاً عن كتاب تراجم مغربية من مصادر مشرقية للدكتور محمد بن 
شريفة: 24. 

(126) حضارات أفريقيا الغربية: 135: الإحاطة في أخبار غرناطة 1: العبر 6: 416 الثقافة الإسلامية 
في تشاد: 226. ْ 
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إن أقدم مثال لهذا الفن المعماري المتطور ما أخبرنا به التاريخ عن 
المهندس الأديب الغرناطي الأندلسي إبراهيم الساحلي «الطويجن)””*2 الذي 
التفى بالسلطان المالى المنساموسى) فى الحجء ثم رحل معهة إلى يلادهء» حيث 
أظهر إلى جانب مواهبه الأدبية والدبلوماسية ‏ مواهبه الهندسية والمعمارية التي 
جسدها في مالي بلاد هذا السلطان المسلم المتميز. 

وقد تحدث لسان الدين بن الخطيب عن هذه الشخصية الغرناطية المتميزة 
كما تحّث عن دوره الهندسى المعماري فى تطوير العمارة فى كين كما 
أخبر عنه عبد الرحمن بن خلدون وعن هذا الدور نقلاً عن ابن خديجة صديق 
إبراهيم الساحلي الذي قال: «ورجعنا معه إلى حضرة ملكهء فأراد أن يتخذ بيت 
في قاعدة سلطائه محكمة البناءء مجللاً بالكلس لغرابته بأرضهم ‏ فأطرفه أب 
إسحاق الطويجن بيناء قبة مربعة الشكل؛ استفرع فيها إجادته وكان صناع اليدين» 
وأضفى عليها من الكلسء» ووالى عليها بالأصباغ المُشْبّعة؛ فجاءت من أثقن 
المبانى» ووفعت من السلطان موقع الاستغراب! لفقدان صنعة اليناء بأرضهم » 
ووصله بائني عشر ألفأ مثاقيل التبرء مبثوثة عليهاء إلى ما كان له من الأثرة» 
والميل إليهء والصلات السنية)/29. 


وقد أشار الرحالة الوزان (الحسن بن محمد) الذي وقف على هذا الأثر 
الغرناطي الأندلسي بعد مرور مئتي سنة على البناء» فألمع إلى أن باني المسجد 


7 


والقصر مهندس اقلق 3ن تس الرواية المسموعة المتداولة م قال الدكتور 


محمد بن شريفة «والمقصود به شاعرنا (إبراهيم الساحلي) طبعاء وهو البلدية 
كما ف 0 


وتذهب الأستاذة آدم باكوناري إلى أن جهد الساحل (الطوبجن) في تطوير 


(127) الإحاطة فى أخبار غرناطة 1: 503 

(128) الإحاطة ف أخبار غرناطة 1: 240. 

(129) العبر 6: 416. 

(130) وصف أفريقيا 2: 165. 

(131) إبراهيم الساحلي ودوره الثقافي في مملكة مالي ! 22. 
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بيجن فن العمارة في السودان الغربي لم يكون مقصوراً على ما ذكرناه من 
المسجد والقصر في تنبكتو بل امتد إلى جني وكاغو من مالي أبعنا: 0 
الفلن أنه تم أيضاً بتكليف من السلطان منسا موسى وبتشجيع منه: قالت في 
محاضرتها «فأما آثاره المادية؛ فتتمثل فيما ينسب إليه من مباني ومساجد في 
تنبكتو وجني وكاغوء وهي أساس العمارة النبي اصطلح على تسميتها (بالعمارة 
السودانية) التي تقوم من من الطين المضغوط المقوّى بالخشب على نحو ما هو 
ال 

موجود في جنوب المغرب» 

فهذا مثال 1 يوضح أثر الغرب الإسلامي من خلال إبداع اع العالم 


المهندس الأديب إبراهيم يم الساحلي الأندلسي في تطوير فن العمارة السودانية 
بمالي بملامح ونقائة ئش فن العمارة المزدهر في بلاده «غرناطة» الأندلسية. 


ومن المعروف أن ملوك غانة كانوا يبنون قصورهم بناء شامخاً محصناً من 
الحجارة؛ ويتخذون لها نوافذ زجاجية» ينمنونها بالرخارف والنقوشء وتشير 
بعض الدراسات أن هذا التطور المعمار يي كان نتاج اتصال الحضارة في غانة 
بالحضارة فى ي الغرب الإسلامي إذ كان ملوك غانة ايستقدمون البنائين من دول 
المغرب الغربي» ليقيموا لهم المباني والقصور على طراز العربي 
الإسلامي ,10 

بيد أن المتأمل في أشكال قصور الأمراء والجوامع والمساجد وبيوت 
الوجهاء والأعيان في السودان الأوسط : تشاد والنيجر؛ والسودان الغربي مثل 
نيجيريا والكمرون ومالي وغانة والسنغال» يقفا من قريب على التأثر الظاهر 


عليها من فن العمارة والهندسة الماثلة في قصور ودور ومساجد الغرب الإسلامي 
لك 
بعامة 


(132) محاضرة الأستاذة آدم باكوناري رقم (3) سلسلة محاضرات التراث المغربي الأفريقي المشتر: 
10 

(133) سليمان أبو غزة «الفن الما الإسلامي في أفريقيا» صحيفة الدعوة الإسلامية ع: 8 بتاريخ 
2 جمادى الآخرة 4 2003 الثقافة اللإسلامية في تشاد! 224. 

(134) الثقافة الإسلامية في تشاد: 224 حضارات أفريقيا الغربية: 135. 
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ويذهب أستاذنا الدكتور محمد بن شريفة إلى أن دور إبراهيم الساحلي 
الغرناطى الأندلسى الذي تحدثنا عنه قبل قليل فى مالى؛ كان أبعد وأعمق من 
هذا الدور الهندسي المعماري الماذي اللي أطرف به منساموسئ» لأنه يبلغ في 
تقديره حدٌ التأثير في نواحي حضارية متنوعة استقاها من حضارته الأندلسية 
وأثرى بها حضارة السودان في مالي قال «ونحن نعرف أن دور الساحلي في 
مملكة مالي كان أكبر من دور معلم صناع اليدين» ونذهب إلى أنه كان بالإضافة 
إلى ذلك» ذا أثره مهم في الحياة الثقافية والاجتماعية بتلك المملكة. 


وقد يحلو لنا أن نشبه أثرهُ فى الحياة المالية بالأثر الذي أحدثه زرياب135 
فى الحياة الأندلسية»260, 


كذلك نرى من مظاهر التأثير الحضاري المغاربي على البلاد الواقعة 
جنوب الصحراء ما ظهر من مراسم في تزائيك تضوو الأمراء واحتفالاتهم وتقاليد 
مواكبهم والعادات المرعية في احتفالاتهم وأعيادهم قال الدكتور محمد بن شريفة 
في معرض حديثه عن الأثر الحضاري المعنوي لإبراهيم الساحلي الأندلسي 
الذي لقبه بزرياب السودان في تقاليد قصور مالى «ونقدّر أن عددا من تراتيب 
مشور”7'' السلطان المالي التي وصفها ابن بطوطة قيما بعد كان بمحاولته» ونظن 
أذ اناق انناب يهن" لدان الدع هذه ازن لطوقلة "دن ادر لذن 
أثره» فهذا هو لباس الأندلسيين والمغاربة في عائين المناسف :1190 والعن أن 
أشكال اللباس المغاربي لم يكن حكراً في التأثير به على مجرد السلاطين 
والأمراء والكبراء» بل تأثر به المحكومون والعامة في السودان» وقد رأيت 
مظاهر هذا التأثير خلال زياراتي إلى السنغال ومالي ونيجيريا والنيجر وبوركينا 


(135) هو المغني البغدادي المشهور تلميذ اسحاق الموصلي» دخل الأندئس سنة (206ه/822) 
فأدخل معه التطوير في فن الغناء والطربء وفي مظاهر حضارية أخرى زادت في حضارة 
الأندلس ‏ 

(136) إبراهيم الساحلي ودوره الثقافي في مملكة مالي . 

(137) المشور في اصطلاح الغرب الإسلامي يطلق على القصر الذي تتم فيه الشورى. 

(138) إبراهيم الساحلي ودوره الثقافى في مملكة مالي : 23, 
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فاسو ‏ بارزة عند الأهالي على مختلف طبقاتهم فقد رأيت ‏ على سبيل المثال - 
لياس أهل ليبيا المتكوّن من «لباس الخرج» المتكون من السروال والفرملة 
والبدعية والزبون المطرزين بالزخارف» والسكروتة وطاقية البسكل» شائعة في 
بعض لباس البلاد الأفريقية المذكورة. ومثلها لباس أهل تونس والجزائر 
والمغرب الأقصى . 

ومن تقاليد ا السودان الأوسط والغربي التي يجرونها في ساحات 
قصورهم الفسيحة احتفالات الفروسيّة التي يشارك فيها الفرسان ضمن مراسم 
منضبطة ورائعة» يستعرض خلالها أمير الإمارة هؤلاء الفرسان وسباقاتهم البديعة 
على خيولهم المطهمة؛ وقد أتبح لي أن أحضر في اليوم الثاني من عيد الأضحى 
سنة (1424/ 2004) في المنضّة الشرفية بقصر أمير كانو استعراض هذه الفروسيّة: 
ولفتني خلاله أن المذيع أو المُنشط في ذلك الحفل ما فتئ وهو يتكلم لغة الهوسا 
يردد أن هذه التقاليد الإسلامية البهيجة إنما ورثناها وجاءت إلينا من التقاليد 
المغربية في الشمال الأفريقى» وهذا يذكرنا بحقيقة ما أدخل المغاربة وبخاصة 
أهل ور الأقصى من الفقلاف” الحضارية المختلفة في عادات الفروسية 
وتكوين الجيوش وترتيبهاء وتطوير آلياتها على عهدي الدولة المرابطية والدولة 
الموحدية. فقد استخدم المرابطون أهل السودان الغربي افي جيوشهم 
وتنظيماتهم العسكرية» وصاروا يكونون فرقة من فرق الجيش» وقد بدأ هذا 
الإجراء أمير المسلمين يوسف بن تاشفين حيث عزم على توطيد سلطانه ودعم 
نفوذه1390 , 

ا ا سا 0 كن 
قد استعانا أيضاً بأهل السودان في جيوشهم وفي حروبهم ومعاركهم أيضاً 

وما من شك أيضاً فى أنَّ دولة الموحدين التى أعقبت الدولة المذكورة 
استخدمت أهل أفريقيا الغر ببة ذلك الاستخدام وأنَّ هؤلاء السودانيين قد استفادوا 
استفادة كبيرة من تلك التقاليد الفروسية والعسكرية في عهدي الدولة المرابطية 


(139) الحلل الموشية: 13ء الحضارة الإسلامية في المغرب والأندلس: 323. 
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والدولة الموحديّة؛ كما استفادوا أيضاً من هذه المظاهر من المهاجرين الأندلسية 
إليهم. وبخاصة في العصر الموحدي الذي دخلت معه التقاليد الأندلسية في 
الفروسية» والأساليب العسكرية يقول الأستاذ الدكتور محمد بن شريفة مشيرا 
إلى هذا العنصر الأندلسي» وأثره في النسيج البشري والحضاري السوداني «أما 
العنصر الأندلسي الفعلي: فهو الذي عرفته مالي بعد وصول الأندلسيين الذين 
كانوا في جيش المنصورء وما يزال نسلهم موجوداً في تنبكتو إلى اليوم»'7'". 

إِنَّ ما ذكرناه سلفاً يتصل اتصالاً مباشراً بمقدار التأثير الحضاري الذي كان 
سائداً في الغرب الإسلامي في النسيج الحضاري لبلاد السودان» والتأثير الضمني 
لأهل السودان في حياة الفروسية المغربية» ونجاحات جبوشها في حفظ ملك 
الدولة المرابطية والدولة الموحديةء وإسهامات هؤلاء الأفارقة أيضاً فى حروب 
الستليية خنة الضلشيين فى الاند لسن ْ 

والحنٌ أنَّ هذا التأثير الأفريقي في الغرب الإسلامي ‏ والذي لا يزال في 
حاجة ماسّة لجهود الباحثين لتتبع آثاره وآفاقه - لم يقتصر على ما ذكرناه 
فحسبء بل امتد تحت تأثير هذا التفاعل الحضاري إلى مظاهر حضارية في 
الطعام والشراب» وفي الفن والغناء والرقص» وإلى مظاهر ثقافية وحضارية 
أخرى . 

فقد أشارت كثير من المراجع إلى تأثير فن الطبخ الأفريقي في مطاعم 
الغرب الإسلاميء والذي تمٌ إما عن طريق المصاهرة كما تقدم أو عن طريق 
الاستخدام؛ يقول صاحب كتاب «الاستيصار» عن مديئة أودغشتء ويجلب منها 
سودانيات طباخات محسنات يُحَسنَّ عمل الأطعمة؛ ولا سيما أصناف الحلاوات 
مثل الجوزنيقات والوزينجات والقاهريات والكنافيات والقطائف والمشهيات 
وأصناف الحلاوات فلا يوجد أحذق بصفتها منهه0" ., 


(2140 إيراهيم الساحلى وذورة الثقافي في مملكة مالي : 30 
(141) الاستبصار نقلاً عن الحضارة الإسلامية والأندلس: 323. 
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لأبعاد لعل لغهوم رايم وملزتيه 


عشماب جزم لأسي 


ِ 211 
م 
مركم كاصة 


اشتهر ابن حزم الابدلهي  383(‏ 456) بالفقه ومع كونه فقيهاً إلا أن له 
دراسات خلقية وفلسفية ونفسية في غاية الأهمية على صعيد الفكر الإنساني. 

ولعل من أبرز تلك الدراسات ما قدمه لنا ضمن فكره الخلقى فى رسالته 
(فى مداواة النفوس0”! عن مفهومه لطرد الهم . 

قد يتساءل البعض هنا ما الذي قدمه ابن حزم في هذا المجال؟ فهناك من 


(*) هذا العمل هو دراسة مختصرة لرسالة ماجستير (جامعة الفاتح) نوقشت بتاريخ 1999/2/15 تحت 
إشراف الأستاذين الفاضلين الدكتور محمد أحمد الشريف والدكتور عارف علي النايض . 

010 ابن حزمء «في مداوة النفوس» تحقيق إحسان عباسء» الجزء الأول / بيروت/ المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر 1981. 
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الفلاسفة من سبقه في دراسة مفاهيم «الحزن والهم والغم» كرسالة أفلاطون في 
«نفي الهم وإثبات الرؤياة'” ورسالة الكندي «في الحلية لدفع الأحزان»'” . 

بيد أن ما تفرد به ابن حزم بمفهومه لطرد الهم هو أنه فسر به موضوع 
الأخلاق بمنظور سلبي» وليس هذا فحسب» بل جعله ركيزة أساسية في تحليل 
الفعل الإنساني . 

لكن المشكلة المنهجية التي تواجه دراسة هذا المفهوم تكمن في أن ابن 
حزم لم يسعفنا بكلام مفصل عنه» وإلما عر فته يكل مضب 0 جاوز في 
مجمله ثلاث ورقات. الأمر الذي جعله مكتنفا بكثير من الغموض والانغلاق. 

وقد يرجع إلى ذلك السبب في عدم اهتمام الباحثين بدراسته اللهم إلا 
بعض إشارات عابرة عن قيمته المعرفية والمخلقية© . 

ونظراً لغموض مفهوم طرد الهم عند ابن حزم فإن هذه الدراسة تسعى في 
محاولة جادة إلى إخضاع نصوصه لفحص دقيق ومن ثم إلى إعادة بنائها وفقا 
لمنظومة معرفية متكاملة . 

ومن ثم فإن النهج الذي نسلكه لاستنطاقه يكون أولاً: باستخراج ما يحمل 
في جوفه من أبعاد معرفية ثم مقارنته مع مفهوميّ (الحزن والسعادة) لتطويعه 
وفهمه هذا من جهةء ومن جهة أخرى نقارنه بإشارات موجزة مع «(التحليل 
النفسي والفلسفة الوجودية)» لتطويره وإبرازه في وقتنا الحاضر. 

ونختتم نصوص مفهوم طرد الهم في هذه الدراسة بالتطرق إلى البعد 
الديني المهمء الذي يقترحه ابن حزم من خلال فكرة التوجه إلى الله بالعمل 
للآخرة لطرد الهم عن النفس . 


(2) عبد الرحمن بدويء» أفلاطون في الإسلام / باريس/ طهران/ 1973 ص235 إلى ص 243. 

(3) الكندي «في الحيلة لدفع الأحزان؛ رسائل فلسفية للكندي والفارابي وابن باجة وابن عدي؛ تحقيق 
عبد الرحمن بدوي/ بنغازي/ الجامعة الليبية 1973. 

(4) ابن حزم؛ المصدر السابق ص 336 على سبيل المثال محمد أبو زهرة» حياته وعصره. أروه 
وفقهه / القاهرة/ دار الفكر العربى .1954 حامد الطاهرء الخطاب الأخلائي في الحضارة 
الإسلامية / القاهرة/ العمرانية الغربية . 1993 0 
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باد ذي بدء يكون بعرضنا لنصوص مفهوم طرد الهم عند ابن حزم والتي 
لاس ب ل ل د 
الناس كلهم في استحسانه وفي طلبه فلم أجده إلا واحداّء وهو طرد الهمّ؛ فلما 
تدبرته علمت أن الناس كلهم لم يستووا في استحسانه فقط ولا في طلبه ققطء 
ولكن رأيتهم على اختلاف أهرائهم ومطالبهم وتباين هممهم وإيراداتهم لا 
بتحركون حركة ل ران ولا ينطقون بكلمة أصلاً إلا 
فيما يعنون به إزاحته عن أنفسهم 20000 
ويمكن أن نستقي من هذا النص بُعدين أساسيية الأول: مفهوم طرد الهنم 
يعد طرحاً بديلاً للغاية الإنسانية» فمن المعتاد في الفلسفة الخلقية أن تفسر الغابة 
من أفعالنا الخلقية بمفهوم إيجابي مثل السعادة عند أرسطو أ أو اللذة غند أبيقون أو 
المتفعة عند كل من مل وبنتام. في حين أن ابن حزم يرجعها إلى طرد الهم عن 
النفس . 
أما البُعد الآخر: : فهو ربط مفهوم طرد الهم بحركة الفعل الإنساني حيث 
إننا نفهم من سياق نصه أن الحركة والكلمة لا ب يتحقق تأثيرها بعد أن يتحفق 
تأثيرها لديه إلا في النفس . ٠‏ وعلى الرغم من أهمية القيمة المعرفية فبة لهذين البعدين 
إلا أن ابن حزم لم يبين لنا ماذا يعني بالهم؟ وكيف أن طرده عن النفس يمثل 
الغرض والأصل في الفعل الإنساني؟ 
إذا كان الأمر كذلك فإنه يجدر بنا قبل كل شيء أن نبحث عن العلاقة 
بينهما (مفهوم الهم وعلاقته بالطرد) كمدخل أساسي لدراسته وفهمه. 


بالاعتماد على أن العلاقة بينهما هي علاقة بين السبب والغرض في 


(5) ابن حزمء المصدر السابق ص 336. 

فك بالاطلاع على معنى الهم في اللغة العربية والقرآن الكريم وبعض التعريفات عند مفكري الإسلام 
تلاحظ أنه يرد بمعنى مبدأ الإرادة وقد يرد بمعنى يختلف عن مفهوم الحزن. غير أنه لمن الصعب 
مقارنة هذه المعاني بمفهوم الهم عند ابن حزم فحينما سبقه بالطرد جعله ركيزة ة أساسية في تحليل 
الفعل الإنساني كما سنرى قي هذه الدراسة. 
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الفعل» حيث إنه بعد الاطلاع على مؤلفات ومصنفات ابن حزم وتقييمها بنظرة 
فاحصة نجد أن ابن حزم في كتابه «الإحكام في أصول الأحكام» شرت قال 
عن العلاقة بين السبب والغرض ينطيق على ما يبدو مع العلاقة بين الهم وطرده 
فلننظر إلى ما يقوله ابن حزم في هذا النص: «وأما الغرض فهو الأمر الذي يجري 
إليه فاعل ويقصده ويفعله» وهو بعد الفعل ضرورة» فالغرض من الانتصار إطفاء 
الغضب وإزالته وإزالة الشيء هي شيء غير وجودهء وإزالة الغضب غير الغضب 
والغضب هو السبب في الانتصارء وإزالة الغضب هو الغرض في 
الاتتصار. . .)9 . 

ما يهمنا بالدرجة الأولى هنا في العلاقة بين السبب والغرض عند ابن حزم 
أن الغضب كسبب للفعل يختلف في الوجود عن إزالته كغاية» بمعنى أن الغضب 
فو اليف لفان ان العائل «المجرة هلف ونام الخقي رز أنه تف 
القزين لمان ْ 

وبمقارنة هذا المعنى مع مفهوم طرد الهم عند ابن حزم نلاحظ أنه لم 
يوضح العلاقة بين الهم والطرد ويتحدث عنهما بمعنى واحد (طرد الهم بل إن 
ما يعنيه هو نفس المعنى الذي قصده في توضيح العلاقة بين الغضب وإزالته» أي 
العلاقة بين السبب والغرض وبالتالي فإن الهم كسبب للفعل يختلف في الوجود 
عن إزاحته أو طرده كغاية للفعل كما سنرى . 

على ضوء هذا الفهم نشرع في محاولة جادة لتحليل نصوص مفهوم طرد 
الهم وعلافته بالمطالب الإنسانية والتي يحرص ابن حزم فيها على كونها لا تسعى 
لشيء إلا لإزاحته عن النفس فقال في هذا الصدد: 

١منْ‏ طلب المال طلابة ليطردوا به عن أنفسهم هم الفقرء وإنما طلب 
الصوت من طلبه ليطرد به عن نفسه هم الاستعلاء عليه» وإنما طلب اللذات من 
طلبها ليطرد بها عن نفسه هم فوتهاء وإنما طلب العلم من طلبه ليطرد به عن 


(7) ابن حزمء الإحكام في أصول الأحكام: حقفه لجنة من العلماء / القاهرة/ دار الحديث 1984» 
ص 563. 
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نفسه هم الجهل» وإنما هش إلى سماع الأخبار ومحادثة الناس من يطلب ليطرد 
م ا ع ور 
يفسره برؤية 525 أي أن الغاية 2 تين ان دالا الإنسان نفسه» وإ 
المطالب لديه ما هي إلا وسائل لغرض طرد الهم عن النفس . 

ولكي نفهم هذا المعنى الغائي في صورته السلبية نأخذ من جملة المطالب 
السالفة الذكر مطلب المال. فالغاية والأصل من طلبه عند ابن حزم في الحقيقة 
إنما ترجع إلى إزاحة همّ الفقر عن النفس. بمعنى آخر أن هم الفقر وما يسببه من 
توئر وضيق يتحتم طرده عن النفس» هذا الأمر ينجم عنه في نظر ابن حزم قوة 
دافعة للفعل نحو طلب المال» وبعد الحصول على المال تنحقق الغاية من الفعل 
والتي من أجلها ظهر الفعل» وهي طرد همّ الفقر. 

وبالتالي نصل إلى ما قصده ابن حزم من قوله في مقدمة نصه كما ذكرنا إن 
طرد الهم حينما تدبر فيه لم يجده غرضاً واحداً يستوي في طلبه كل الناس فقط 
بل هو الأصل كذلك في حركة أفعالهم. 

واضى 00 حكن الجر إن العلاقة بين الغاية والوسيلة عند ابن حزم 
بهذا المفهوم تكون كالآتي : 

طرد الهم سابق في الوجود على الوسيلة؛ لأنه هو الأصل في توج الفعل 
نحوهاء ولكن بعد الحصول على الوسيلة يأتي متخلفاً زمنياً عنهاء لأنه بواسطتها 
ا و فالغاية أصلاً من تحقيق الفعل أسبق في الوجود عن 
الوسيلة حينما تكون أمراً منشوداً في العقل» أي حين وجودها كرغبة وتتطلّع 
وهي لا تزال في مرحلة الوجود بالقوة. 

ا ا م ل ل تحقق الغاية 


8( أبن حزم مداوأة النفوس ») ص337. 
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من هنا يمكن أن نستنتج حقيقة مهمة من ربط ابن حزم مفهومه بالفعل 
الإنساني مفادها: أن حركة الفعل تسير في فكر الفيلسوف وفق اتجاه دائري ' 

9 و اله : 1 1 : 
متصل””. فالفعل لا ينطلق من النفس إلى حيز الوجود مباشرة وفي حركة 
مستقيمة وإنما لا يظهر إلا بطرد الهم عن النفسء وإن الغاية من الفعل أيضاً لا 
تنتهي بالحصول على شيء من خارج النفس بل تعود مرة أخرى إلى النقطة التي 
انطلق منها الفعل أي إلى مركزيته . 


ولولقاء مزيدٍ من الضوء على مفهوم طرد الهم عند ابن حزم نقارن بينه 
وبين مفهوميّ السعادة والحزن. 

من المعروف أن السعادة فى الفلسفة الخلقية حظيت بالنصيب الأوفر فى 
إنها غاية عليا لحياتنا الخلقية» وكل ما عداها من قيم تسعي إلى ميتخاها فهي غاية 
الغايات. وترجع شهرة السعادة كنظرية خلقية إلى أرسطو وذلك بمحاولته وضع 
مذهب خلقي متكامل لها. . ونعرض لأهم ركائزها بمقارنتها مع موضوع دراستنا 
بالكرمن الاساني د ولك نهر لعفاف ابيذا أجدر في التفسير الفعل الخلقي 
السعادة أم طرد الهم . 

إن المطلع على كتاب الأخلاق لأرسطو يجد أنه لا يبين السعادة كغاية 
خلقية لأفعالنا إلا بمفهومى الخير والكمال وكذلك يستعملها بمعنى واحد؛ فمن 
حي علؤنة اماد الج يوي ١‏ سظق إن بدن سس جره ادر ييه 
بفعله إلى غاية ماء وهذه الغاية تكون خير ماء وبما أن الغايات تتشوق إلى 
خيرات كثيرة» فلا بد للمرء أن يتطلع منها إلى خير يعتقد فيه أنه أعظم الخيرات 
وأكمل الغايات. فلم يظهر هذا الخير الأسمى عند أرسطو إلا في السعادة حيث 
يقول: 
(9) أغلب الظن أن ابن حزم أخذ هله الفكرة في تفسير الحركة من أرسطو فقد رأى الأخير أن الحركة 

الدائرية هي الحركة الوحيدة المنصلة والتي حاول أن يطبقها على حركة الأفلاك الثابتة والمحرك 


الأول انظر أرسطو طاليس تحقيق عبد الرحمن بدوي /دار القلم/ 1980 ص165» ص166ء 
ص 167 
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اوهذا الخير هو أعلى وأرفع من جميع الأشياء التي تفعل» فنقول إنه يكاد 
أن يكون أكثر الناس أجمعوا عليه بالاسم» وذلك أن كثيراً من الحذاق يسمونه 
الس 

كما أن أرسطو يعرف السعادة وفق الكمال فالشيء الكامل في رأيه هو 
الذي يطلب لذاته؛ ولا يؤثر في أي وقت من الأوقات لغاية غيره رادقا بهذه 
الصفة أن تكون هي 00-6 ويدلل على ذلك أن السعادة خيرٌ كامل يطلب 
أبداً لذاته؛ وهذا بطبيعة الحال أفضل من الخيرات الني تطلب لغاية غيرها مثل 
الدواء والرياضة التي تطلب لأجل الصحة؛ وأفضل كذلك من الخيرات التي 
تطلب اذاتهاء وأحياناً تطلب لغاية أخرىء مثل العلم الذي يطلب لذاته؛ ويطلب 
أبضاً من أجل غاية غيره كالحصول على الثروة والمنصب2, 

لذلك يقرر أرسطو أنه طالما أن السعادة تتميز بهذه الصفة فهي أحرى أن 
تكون أعظم الخيرات وأكملها غايةٌ لأفعالنا الخلقية. 


نستخلص من خلال عرض نظرية السعادة الأرسطية الموجزة أن أهم 
الركائز التي تقوم عليها السعادة هو كونها قيمة في ذاتها لا تحتاج إلى غاية 
غيرها. غير أن أرسطو في حقيقة الأمر اضطر إلى الاستعانة في إثبات هذا 
المنهوم الخلقي للسعادة بالخير والكمال» ولو لم يفعل ذلك لأصبحت مفهوماً 
جامداً خاوياً من أي معنى خلقي . 


لأن الجتادة ١‏ يمدق ردراة معناها الخلقي إلا باللجوء ء إلى قيم أخرى»؛ 
وتنجد ذلك واضينا عند 0 الفلاسفة القائلين بالسعادة. فعلى سبيل المثال لا 


الحصر مذهب المنفعة يقرٌ أن السعادة تقاس بمقدار الحصول على المنفعة !1 , 


(10) أرسطوه الأخلاق» ترجمة اسحاق بن حنين» تحقيق عبد الرحمن بدوي / الكويث/ دار الوكالة 
المطبوعات 1979؛ ص53: ص57. 

(11) المصدر السابق ص60 صص66. 

(12)الفارابي» التنبيه على سبيل السعادة: تحقيق جعفر آل ياسين / بيروت/ دار المناضل 1987» 
ص 48. 

(13)توفيق الطويل» فلسفة الأخلاق نشأتها وتطورها( ١‏ ). 
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وهكذا تجد السعادة تظهر دائماً مصاحبة للأفعال. فهي أخلاق نتائج 
وبالتالي غير مجدية في تفسير الفعل الخلقي. 

أما عالم الأخلاق عند ابن حزمء فإننا نلاحظ من خلال استقرائه لواقع 
الناس ومقارنته بين حالة وحالة أخرى وهي في سعيها لطرد الهمٌ أنه لم يستعن 
بأي قيم في إثباتهء ولم يشترط في السعي له الاتجاه إلى تحقيق غاية دينية أو غاية 
تتعلق بالخير أو الشهرة أو المال» بل يرى أن من الأفعال الإنسانية أغراضها 
مختلفة ومتباينة عن هذه الأغراض ومع ذلك يؤكد ابن حزم أنها تنفق في طلب 
طرح الهمّ عن أنفسهم يقول ابن حزم في ذلك: «... ففي الناس من لا 
يستحسنه إذ في الناس من لا دين له فلا يعمل للآخرة» ومن الناس من أهل الشر 
من لا يريد الخير ولا الأمن ولا الحق» ومن الناس من يُؤثر الخمول بهواه 
وإرادته على بعد الصيت. وفي الناس من لا يريد المال ويؤثر عدمه... وليس 
في العالم منذٌّ كان إلى أن يتناهى أحد يستحسن الهم ولا يريد إلا طرحه عن 
ا 

وبهذا تجد ابن حزم وححد كل الغايات الإنسائبة في هذا المفهوم وبالتالي 
حافظ على آليته الغائية في أنه مطلوب لذاته لا يحتاج إلى غاية أخرى غيره. 

وبالمقارنة بين ما ورد على لسان أرسطو وما ذكره ابن حزم يتضح اختلاف 
النسق الفكري الذي بناه كل من أرسطو وابن حزم فالأول بنى مفهومه للسعادة 
من شيء خارج النفس فاعتمد على قيم أخرى. في حين أنَّ أين حزم بنى مفهومه 
لطرد الهمّ على أصل من داخل النفس فارتكز على بداهته . 

لذلك يمكن القول أن الأصل الموجود داخل النفس والذي يسعى الإنسان 
دائماً لطرده عن النفس أي الهم هو الأقرب للصواب في تفسير حياتنا الخلقية من 
شيء خارج النفس قد يبحث عنه ولا يجده أي السعادة. 

فضلاً على ذلك إذا عرفت السعادة في الأوساط الخلقية بضد الشقاوة. 


(14) ابن حزم المصدر السابق» ص 336. ص337. 
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فإنه بالإمكان القول إن مفهوم طرد الهم لابن حزم يحوي هذا المعنى للسعادة» 
فطرده عن النفس هو في حد ذاته سعادة يقول ابن حزم في هذا المعنى : «طرد 
الهم الذي هو المطلوب النفيس الذي يتفق فيه جميع أنواع الإنسان» الجاهل 
منهم والعالم والصالح والطالح على السعي ل9004". 

ألقت هذه المقارنة إشارات معرفية على أن لطرد الهم دلالات ومضامين 
معرفية تعلو على أنه مجرد دفع للحزن» ولكن لا بد من محاولة التمييز بين كلا 
المفهومين خاصة وأنه غالبا ما يتبادر إلى الأذهان بأن كليهما واحدء أو بشيءٍ من 
التجاوز لكل منهما مفهوم مقارب للآخر وسيتم ذلك من خلال عرض مناقشة 
قارن فبها بين مفهوم الهم عند ابن حزم ومفهوم الحزن عند الكندي في رسالته 
المشهورة افي الحلية لدفع الأحزان». 

يعرف الكندي الحزن إنه «ألم نفساني يحدث لفوت المطلوبات وفقد 
المخزو ارى )0ف 

من الواضح أن الحزن عند الكندي مع أنه ألم نفساني إلا أن أغراضه يمكن 
معرفتها بفوت الأشياء المادية وكذلك يحدث الحزن في النفس بفقد المحبوبات 
الحسية والتي يريد المرء أن تبقى معه دائماً لذا يتساءل الكندي هل هناك أحد 
تنبل من «رحيها يطلب لاما ينف 18 

يجيب الكندي ما دام الإنسان يتجه إلى العالم الحسي (عالم الشساد 
والتغير) بامتلاك المطلوبات والمحبوبات الحسية والتي هي بطبيعتها فاسدة 
وفتفين :"فإ نكرنه؟ .لا يقطم 5 لأن: من طبيفة" المرء أن يفريه ممطلويا و32 
محبويا. 

غير أن الفيلسوف الكندي يقول بإمكانية تحصيل السرور وبدون فوت ما 
نطلب وفقد ما تحب ويكون ذلك بالاتجاه إلى العالم العقلي (عالم الثبات 
والدوام) فإن فعلنا ذلك تصير طلباتنا ومحبوبتنا جزءا منه فنسيرها بما تمليه عليه 


(15)ابن حزم» المصدر نفسهء ص337. 
(16)الكندي» المصدر السابق» ص 6. 
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إرادتنا وبالتالى نأمن عليها أن يغصبها منا أحد أو تملكها علينا يدء فالمطالب 
العقلية ثابتة غير متحركة مدركة غير فائتة17 , 


هكذا نجد أن مجمل رسالة الكندي تدور حول محورين أساسيين: الأول 
بطلان فريضة الانجاه إلى العالم الحسي؟ لأنه سبب أحزاننا والآخر: إثيات 
فرضية الاتجاه إلى العالم العقلي حيث بواسطته يمكن دفع الحزن عن أنفسنا. 

لذلك نجد أن الفيلسوف الكندي لم يبحث موضوع الحزن إلا من خلال 
أسبابه العارضة المتمثلة في تعلقنا بالمطلوبات والمحبوبات الحسية فقط. ولهذا 
فإن رسالته غرضها الأساسي أخلاقي فتعلق النفس بالحزن يعتبره من الرذائل 
والتحصن من آلامه من الفضائل . 

بينما الفيلسوف ابن حزم لا ينظر إلى المطالب والمحبوبات الحسية بأنها 
السبب في همومناء وإنما يرى كما بينا في بحثه للهمّ وعلاقته بالنفس الإنسانية 
أنه بطرده عنها هو الأصل والغرض من الفعل الإنساني نحو هذه الأشياء 
الحسية؛ ولذا تجد ابن حزم كان أكثر عمقاً وتحليلاً في النفس من الكندي. 

أما فيما يتعلق بعلاقة الهم بالحزن» إنه لمن الرأي الراجح أن الحزن لدى 
ابن حزم ظاهرة ناتجة عن الهمّ؛ ففي حالة عدم حدوث طرد الهم عن النفس؛ 
وذلك لفوت طلب ما أو عدم الحصول عليه يشعر المرء بآلامه النفسية ومن بينها 
ألم الحزن؛ لأن عدم إزاحته في فكر الفيلسوف ابن حزم لا يكمن في مجرد عدم 
الحصول على الطلب فحسب؛ وإنما يكمن في أن الفعل لا يظهر نحوه إلا بهذه 
الكيفية . ْ 

ومما يؤيد هذه ملاحظة أن الئاس لا يشعرون بوجود الهمّ في أنفسهم 
ويرددونه على ألسنتهم إلا عندما لا يستطيعون إزاحته عن أنفسهمء والعكس من 
ذلك فإن الهم لا يعتبر لدى ابن حزم حزناً وإنما سروراً لأنه مطلب ضروري 
يستحسنه كل الناس . 


(17)المصدر نفسه» ص6): ص27 صقء ص9. 
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يمكن القول بعد مقارنة مهفوم طرد الهم بمفهوم السعادة ومفهوم الحزن 
- إِنّ الهمّ له جذور نفسية عميقة أشمل من مفهوم الحزن» وإزاحته عن النفس 
أجدى في التفسير الخلقي من السعادة. 


ومما يدعم هذا القول النظرٌ إلى صدى هذا المفهوم وذلك بتناول بُعدّهِ في 
التحليل النفسي والفلسفة الوجودية وبالتحديد مفهوم الغرائز لدى فرويد والفلسفة 
الوجودية لدى هيدجر. 

من المعروف أن الغرائز لدى المحلل النفسي فرويد تحتل مكان الصدارة 
فى تحليله للتفس البشرية» فحركة الأفعال الإنسانية كالآكل والشرب يرجع 
الهدف الأساسي منها إلى إشباع غريزة الجوع والعطش ويوضح فرويد هذا 
المعنى بقوله . . . إذا كان من الضروري أن نأكل لكي نظل أحياء» وإذا كان 
الأكل هر مقاب قوة الغرائز» فالنتيجة الحقيقية هي أنه ليس بإمكاننا أن نهرب 
عن غرائزنا إطلاقاً» ولا مناص عن تنامي الطاقة الغريزية بداخلناء بما يؤدي إلى 
توالد التوتر وعندما يصل التوتر إلى حد يصعب احتماله أحياناً يصبح الشخص 
ذوعا لحفظلة - فالغريزة توجد في الحقيقة لتدمر نفسها ليس إلآ؛ وقل يصبح 
هذا أككز وعيونا إذااما وفنا اغوي سانيا واعتبرنا خخبرة إنسانية أخرى تمثل 
قاسماً مشتركاً بين بني الإنسان كالجوع. عندما تحس بالجوع تصبح نشيطاً. 
لعلك تنقض على الثلاجة (البراد)؛ وتقضم شطيرتك (ساندويتشك) المفضلة 
فتشعر بأنك أفضل حالا. فالجوع يدفعك للقيام بشيء (أي الأكل) للخلاص من 
الجوع (ذاته), وفيما بعد عندماء تحس بالعطش فإنك تشرس» فالعطش يقودك 
إلى نشاط يتتهى بالقضاء على العطش ...280 

يمكن القول من خلال هذه الآلية التي استخدمها فرويد إنها تتمائل مع آلية 
المحلل النفسي ابن حزم في تحليله المقتضب لحركة الأفعال الإنسانية حيث يرى 
كذلك أن الهدف الأساسي منها هو طرد هم الجوع والعطش فيقول ابن حزم في 


(18) جون مدكرف. وجون رآأيت» اتجاهات علم النفس المعاصرء ترجمة عبد الله محمد عريف / 
بنغازي/ جامعة قاريونس ( )ء ص 279. 
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ذلك «وإنما أكل من أكل وشرب من شربء ونكح من نكح» ولبس من لبس» 
ولعب من لعب؛ واكتنز من اكتنز» وركب من ركب» ومشى من مشىء وتودع 
من تودع» ليطردوا عن أنفسهم أضداد هذه الأفعال وسائر الهموم»!*2 . 

غير إنه بالملاحظة الدقيقة يمكن القول: إنه ثمة مفارقة جوهرية بين فرويد 
وابن حزم فالأخير لا ينظر إلى الغرائز بأنها المحركة للفعل ‏ إنما الهم ولا 
يدمرها مثل ما فعل فرويدء الذي أقر بأن الغريزة ما وجدت إلا لتدمر نفسهاء 
ولكن يمكن القول إن الحالة من التوتر التي تنشأ من الغرائز عند فرويد وغيره من 
علماء النفس والتي تدفع الإنسان إلى القيام بسلوك ماء تتجمع عند المحلل 
النفسي ابن حزم في خاصية طرد هم أضداد الأفعال والهموم الناتجة عنها. 

أما فيما يتعلق بمفهوم طرد الهم وعلاقته بالفلسفة الوجودية عند هيدجر 
فالأخير يعتبر الإنسان الكائن الوحيد من بين الموجودات الذي يفهم الوجودء 
وفهم هذا الوجود لا يتحقق لديه إلا من خلال الوجود الإنساني» بمعنى آخر أن 
أفعاله وأحواله هي ضروب وجودهء وإن دراستها هي درأسة للوجود الإنساني 
وللوجود ا 

أما فيما يتعلق بالأشياء والأحياء التي تحيط بالإنسان وتشغله ويهتم بهاء 
فيرجع الفيلسوف الوجودي هيدجر مصدره إلى أنه لا يستطيع أن يحقق إمكانياته 
إلا بهذه الأشياء وهؤلاء الأحياء: فهى بمثابة أدوات تحت تصرف الإنسان ولذا 
كان وجودها مشروطاً بالوجود الا 

أما بالنسبة لمفهوم الهم عند الفيلسوف (هيدجر) فلا يعني به مجرد حزن 
وغم وإنما هو عنده من المكونات الأساسية للوجود الإنساني”'» فمجرد ارتباط 


(19)ابن حزمء المصدر السابق: ص337. 

(20) عبد الرحمن بدوي؛ دراسات فى الفلسقة الرجودية / القاهرة/ مكتية النهضة المصرية ( 3 
ص84. ص85. ْ 

(21)زكريا إبراهيم» الفلسفة الوجودية / مصر/ دار المعارف: ص91. 

(22)عبد الغفار مكاري» مارتن هيدجر . نداء الحقيقة. / جامعة القاهرة/ دار الثقافة والطباعة والنشر 
7م ص83, 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 129 


الوجود البشري بهذا العالم الذي يعيش فيه هو الذي يدر بر 
وجودة» فالإنسان مو جود بالفعل لدى هيدذجر لأنه مهموم 20 وما دام وجوده 
على هذا لخو فلا يكف دائماً عن 00 م ذاته و بالعلم 
0 والهمّ. وأنَّ القول بالزمانية اميم مو 
الذي لا يكاد ينفصل عن حركة الوجود البشري ومفارقته المستمرة ااا 

لاحظ أبن حزم كذلك من خلال تفحصه لأحوال الناس ومراداتهم ووحد 
مع اختلاف مطالبهم وأهوائهم وتباين هممهم وإرادنهم أنهم يشتركون جميعاً في 
طلب طرد الهم عن أنفسهم وقد أكد ذلك بربط هذا المفهوم بالزمن» فليس هناك 
أحد من البشر في فكره منذ أول وجوده في الكون إلى أن يتناهى فيه يستحسن 
الهمّ إلا ويريد طرحه عن نفسه كما ذكرنا. 

ألا يعدو هذا دراسة للوجود الإنساني كما فعل هيدجر . 

كما أن الفيلسوف ابن حزم يتفق مع هيدجر في أن الوجود لا يفهم إلا من 
داخل الإنسان فالأشياء والأحياء المحيطة به والتي عبر عنها ابن حزم من خلال 
المطالب والأفعال الإنسانية كما بينا ترجع إلى إرادة الإنسان فهو لا يريد منها 
دائماً إلا إزاحة الهم عن نفسه. 

لكن ثمة مفارقة بين هيدجر وابن حزم في مسألة الكيفية التي ينكشف بها 
الهم إلى حيز الوجودء فهيدجر يرى أن الهم يتكشف بمجرد ارتباط الإنسان بهذا 
العالم الذي يعيش فيه والدخول معه في علاقة اهتمام مصحوبة بالقلق . 

بينما يرى ابن حزم أن الهمّ لا يتكشف إلا بطرده عن النفسء فالعلاقة هنا 
علاقة جدلية؛ فوجوده في النفس إنما هو من أجل إزاحته عنها؛ لأنه يتمخض 
عن ذلك في فكر الفيلسوف ظهور الفعل الإنساني والدخول في علاقة اتصال مه 
(23) يجيش جولفيه» المذاهب الوجودية من كيركجورد إلى جون بول سارتر ( ١‏ )» ترجمة فؤاد 

كامل. ص 95, 


(24)زكريا إبراهيم» المرجع السابق ص88. ص88, 
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العالم الذي نعيش فيه ولذا فإن الهم وطرده عن النفس لديه شيثان متلازمان 
لتفسير الوجود الإنسانى. 

نهل الآن إلى ما يقترت رن خعزم لطر اليك عن الفلس:قننه أ أكد أنه 
غرض واحدٌ لكل الناس اهتم بالبحث عن طريق موصل له فرأى أنه لم يجده إلا 
في طريق واحد وهو التوجه إلى الله بالعمل للآخرة» فما عداها من طرق دنيوية 
برها شير ودر الطركه » :زم بنط الإياق الله يشداما. ويد :ار 
حزم على ذلك بقوله #وفي كل ما ذكرناء لمن تدبره هموم حادثة لا بد منها: من 
عوارض تعرض في خلالها وتعذر ما يتعذر منهاء وذهاب ما وجد منها والعجز 
عنه لبعض الآفات الكائئة» وأيضاً سوء شم بالحصول على ما حصل عليه من 
كل ذلك من خوف منافس» أو طعن حاسدء أو اختلاس راغب» أو اقتناء عدوه 
مع الذم والإثم وغير ذلك.. .2000 , 

ويمكن أن نوجز هذه الهموم الدنيوية التي يتحدث عنها ابن حزم في ثلاثة 
م 
1 - هموم تظهر بعدم وجود ما يطلب. 
2 - هموم تظهر بعجز المرء عن الحصول على الطلب . 
3 - هموم تظهر بعدم الحصول على الطلب. 

لذلك تجد ابن حزم بهذا المفهوم يهدف إلى تكوين النفس الإنسانية على 
أسس دينية خلقية بحيث لا تطغى الهموم بالاتجاه إلى الرغبات الدنيوية فهي تزيد 
من عبء الهمّ على الإنسان بدلا من إزاحته . 

أما طريق التوجه إلى الله بالعمل للآخرة فيراه ابن حزم أنه صاف من كل 
كدر وخالٍ من كل عيب حيث قال فيه: «... ووجدت العامل للآخرة إن 
امتحن بمكروه في ذلك السبيل لم يهتم بل يسرّء إذ رجاؤه في عاقبة ما يئال منه» 
عون له على ما يطلب» وزائد فى الغرض الذي إياه يقصد. ووجدته إن عاقه عما 
كو يديل عالق لم .ييف ».ذا لمي مؤكدلا للك با قو عير موق افيا يللم 


()أبن حزم. المصدر السابق؛. ص337) ص338. 
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ووجدته إن قصد بالأذى سرّء وإن تعب فيما سلك فيه سر فهو في سرور 


متصل أبدا. . اا 

وهنا يمكن القول إن ما يقصده ابن حزم في هذا النص أن الإنسان حينما 
يتوجه إلى الله بالعمل للآخرة يصير المكروه والعائق والتعب والأذى الذي يصيبه 
ويلحقه من الطلب الدنيوي عوناً ودافعاً له للعمل للآخرة وهذا لا يعتبر هما وإنما 
سروراً لأن المرء هنا يؤثر الأجر على الطلب الدنيوي. 

وبالتالي فإن ابن حزم لا يعني بفكرة التوجه إلى الله بالعمل للآخرة انتفاء 
الهم في النفس بقدر ما هو توحيد الهموم في هم واحد وهو هم التوجه إلى الله 
بالعمل للآخرة ولذا نلاحظ أن ما جاء به ابن حزم هو اقتداء بالسئة النبوية حيث 
قال عليه الصلاة والسلام ‏ في الحديث الشريف امن جعل الهموم هما واحدا 
هم آخرته هم الميعاد كفاه الله هم دنياه””© . 

والأهم من كل ذلك أن الفيلسوف ابن حزم لا يعني بفكرة التوجه إلى الله 
00 ل س إوصسية 
يريد الإنسان في الحياة ألا وهو طرد الهم عن نفسه”© . 

وهنا يظهر بجلاء ابن حزم الفقيه الظاهري الذي يتمسك بالنص الحرفي 
للقرآن الكريم حيث لم ترد في القرآن الكريم كلمة (غاية) على الإطلاق وإنما 
وردت كلمة (وسيلة) مرتب 27 ٠‏ على الشكل التالي : 

ليتأيه الت انوا أنَهُوا 1 أبتَُواأ ينه )”5 . 

ديك ) 5 دعوت تفوت إل وهم ه74 . 

وفي ختام هذه الدراسة يمكن أن نستخلص عدة نتائج أهمها ما يلي : 


(26) المصدر نفسهء ص338. 

(27) أحمد بن حنبل؛ مسئد ابن حنبل» المجلد السادس / بيروت/ دار إحباء التراث (د. ت) ص235. 

(28) شرح هذه الفكرة تحتاج إلى الدخول في إشكاليات كثيرة لا تسمح به حدود هذه الدراسة وإنما 
ستكون في دراسة لاحقة . 

(29)عزت قرنى؛ الموسوعة الفلسفية» المجلد الأول / بيروت/ معهد الإنماء العربي 1986 ص629. 

(30) سورة المائدة» الأية: 35. 

(31) سورة الإسراء؛ الآية: 57. 
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1 - بينت هذه الدراسة أن مفهوم طرد الهم لم يكن مجرد فكرة قائمة على 
التأمل الفكري فحسب بل بنى منظومته المعرفية فيه» على منهج الاستقراء 
المدعم بالدراسات المقارنة» فلقد استقرأ أحوال البشر واستنتج أن طرد 
الهم دافع لكافة الأفعال الإنسانية» وأنَّ طرق إزاحته عن النفس تختلف 
باختلاف المتعلقات التي يتعلق بها الإنسان والتي تصبح وسائل ضرورية 
للوصول به إلى الحياة المطمئنة المستقرة . 

2 - أدرك ابن حزم بمفهومه لطرد الهم فكراً أخلاقياً يصل إلى فهم أعماق 
الإنسان من حبث كونه إنسانا فالطبيعة البشرية واحدة بغض النظر عن 
اختلاف مستوى التفكير والاتجاهات الخلقية بين العامة والخاصة . 

3 - توضيح إمكانية بناء منظومة خلقية متكاملة لا على أساس طلب السعادة بل 
على أساس طرد الهم مثل ما جاء في هذه الدراسة يمكن اعتبارها محاولة 
جادة لتأسيس نظرية أخلاقية إسلامية عالمية تحتاج إلى مزيد من البحث 
والتنقيب والتطوير. وما أجوجنا إلى دراسة تراثنا الإسلامي الأصيل 
وتطويره وتوظيفه لحاضرنا في مواجهة الحضارات الأخرى . 

4 - اهتم الفلاسفة وعلماء النفس الأوروبيون المحدثون بدراسة الآلام التفسية 
من توتر وهم وقلق ومعاناة لما لها من أهمية بالغة في فهم أعماق النفس 
البشرية. ويجدر التنويه من مقارنة مفهوم طرد الهم بالتحليل النفسي 
والفلسفة الوجودية كما تبين في هذه الدراسة أنه خيط دقيق وجامع بينهما 
وإن ما جاء به فرويد وهيدجر ما هو إلا توسمٌ في مباحث أسس دعائمها 
ابن حزم من عدة قرون. 

5 - تبين من دراسة مفهوم طرد الهم وما حمله من أبعاد معرفية مهمة أن ابن 
حزم هو فيلسوف وعالم في الأخلاق ومحلل نفسي وليس كما يشاع عنه 
بأنه فقيه ظاهري يتمسك بظاهر النص في القرآن الكريم والحديث الشريف 
ومن ثم يحجب عقله في البحث عن المعرفة ويجعله يتصف بالجمود. 
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كوكم 6 / قر كر كر تيم 
١ 0‏ / 6 لمت 53 


7 21 
ل ادا عاد "اقم لت كن 3 اد املد علج ١‏ 
احا ف عاك 6 


كه" ت؟ظ اكاك كك ؟ ط 4ه تدك اناه م 1ج مح قا ا 


ر. فرج علي! 7 لفقيه 
كي لعامين قور هامع ا مرسّب 


من المقرر في علم الأصول أن الفتوى تتغير بتغير الزمان والمكان. وليس 
معنى هذا تغير النص؛ وإنما تغير مفهرمه بتغير أحوال السائل هوالظروف 
المحيطة؛ وقد غير الإمام أبو حنيفة رأيه في عدة مسائل اختلف فيها مع صاحبيه 
أبي محمد وأبي يوسف. مثل المسح على الجوارب وقراءة القرآن بغير العربية 
في الصلاة للأعاجم» وكذلك فعل الشافعي عندما غير مذهبه القديم بعد أن 
استقر بمصر وأسس مذهبه الجديد. 


ولهذا السبب تختلف الفتوى في الواقعة الواحدة تبعاً لاختلاف الظروف 
المحيطة بها وليس معنى ذلك أن الأمر متروك لهوى المفتي» وإنما لأن من 
واجب المفتى في أي واقعة أن يبحثها من خلال ظروفها؛ مع الأخذ بالنص » 


34] - مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


وقبل هذا كله فإن القرآن الكريم يقيم لظروف الواقعة حقها حيث نجد فرقاً بين 
عقوبة الزنا إذا ما كان الزاني محصناً أو غير محص.”"': فى حين أن واقعة الزنا 
واحدة فى الحالتين» وكذلك نجده فى جريمة الزنا والقذف وشرب الخمر 
ينصف الحد إذا كان الجاني ليس حر وما ذلك إلا لتقدير الأحوال والظروف 
المحيطة بالواقعة. 

وتقديراً للظروف والأحوال يحلل القرآن الكريم أكل الميئة للمضطرء كما 
بجيز للمكره النطق بكلمة الكفر بشرط أن يكون ل لأن 
الاعتقاد أمر باطن لا يخضع للإكراه. 

ولا أريد أن يفهم من هذا أن نخضع النص الشرعي للواقعة أو نتعسف في 
تفسيره ) وإنما يجب أن يطبق يطبق النص على الواقعة مع مراعاة الظروف المحيطة 
بهاء لا بمعزل عن هذه الظروف. ومن المعروف أنه لا فتوى بدون نص 
شرعي؛ سواء كان هذا النص من القرآن أو من السنة أو الإجماع. أو الأقوال 
المعتمدة للفقهاء . ولكن النصوص ليست على درجة واحدة : فهناك النصوص 
لو اح عق الس ل عر 
النصوص» فلا يجوز مثلاً أن يفني أحد في المواريث بأن فرض الزوجة الربعء 
مع وجود الولد؛ لأن هذا تعد على النص الصريح. وهكذاء أما النصوص غير 
واضحة الدلالة فهي محل اجتهاد لفهم الحكمة من ورائها بالقدر الذي لا 
يتعارض م النص والحكمة منة 6 وقواعد اللغة والاستعمال العربي ؛ وتوفر 
الشروط في من يتصدى لهذه الأمور الدقيقة . 

وليس من التعدي على النص أن نجمع بين ما يرمي إليه النص وبين 
الواقع . وأضرب على هذا بعض الأمثلة : 

* أخرج الإمام مالك في الموطأ عن ابن شهاب عن الأعرج عن أ 
(1) اي لد بد عن ور ينا اند جلدة4 [النور : 2] ويخفض الجلد إلى النصف مع الإماء. 


(2) من نِضْفٌ ما عَلَ الْمُخْصَدتٍ يري الْمَّدَان4 [النساء: 25] وانظر الجامع لأحكام القرآن 
للقرطبي 145/3 7 التاسعة عشرة . 
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هريرة أن رسول الله كع قال: ١لا‏ يمنع أحدكم جاره خشبة يغرزها في 
١‏ 23 
جداره 


ونص الحديث يقضي بوجوب استجابة الجار لرغبة جاره إذا أراد أن يضع 
وكنا خا عدار منهها . 


ولكن على المفتي في هذه الواقعة أن يضع في اعتباره الواقع المحيط بهذه 
القضية» فإذا كان ذلك لا يضر مالك الجدار فإن من الواجب عليه الاستجابة 
لطلو تازه إعبالا عقيف ورفضه طلب الجار يوقعه في الإثم لمخالفته نهي 
الرسول يفدِ. إذا اعتبرنا أن لا: ناهيةء أو مخالفة ما يجب أن يتصف به الجار 
إذا اعتبرنا أن لا: نافية . أما إذا كان وضع سقف الجار على الجدار يهدد الجدار 
بالسقوط؛ لأنه غير مؤسس بطريقة سليمة فإن رفض الجار لا يوقعه في الإثم لأن 
البي يك نهى عن الضرر فيما أخرجه مالك في الموطأ (لا ضرر ولا ضرار) وقد 
رتب الفقهاء على هذا الحديث مجموعة كبيرة من القواعد الفقهية» والجمع بين 
الحديثين ضروري في مثل هذه الحالة. وإذا أفتى أحد بمقتضى الحديث دون 
النظر إلى الواقع فقد أخطأ. وبذلك يكون على المفتي واجب الفتوى بما يلائم 
النص في ضوء الواقع. والرسول مَل لا يمكن أن يأمر بما يضرء ومما يؤكد أن 
حق الارتفاق يقصد منه نفع المرتفق بما لا يضر بالطرف الآخر ما قضى به عمر 
فيما رواه عمرو بن يحبى المازني عن أبيه أن الضحاك بن خليفة ساق خليجاً له 
اله اين ارد دار بارش متعدد سولق اللي حدر لقا اليج ال 
تمنعني؟ ؟ وهو لك منفعة تشرب منه أولاً وآخراً ولا يضرك فأبى فكلم فيه الضحاك 
عمر بن الخطاب» فدعا عمر محمد بن مسلمة فأمره أن بخلي سبيله» فقال 
محمد لا: فقال عمر: لم تمنع أخاك ما ينفعه وهو لك نافع تسقي به أولاً 
وآخرأء وهو لا يضرك؟ فقال محمد لا واللهء فقال عمر: والله ليمرن به ولو على 
بطنك . فأمره عمر أن يمر ففعل الضحاك” والذي دعا عمر إلى إجبار محمد بن 


(3) تنوير الحوالك شرح موطأ مالك 218/2 القضاء في المرفق. 
(4) المعلم بفوائد مسلم 2 - 260 حيث رقم 700. 
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مسلمة وهو صاحب الأرض على أن يمر الماء من أرضه أن هذا ينفع جاره ولا 
يضره هوء ومفهوم عبارة عمر: لا يضرك أنه لو أضر به لما أجبره على إمرار 
الماء بأرضه فالعبرة بعدم وجود الضرر. ووجوهه يعتبر قيدا على النص وهذا ما 
يجب أن يدركه المفتي. وهو المقصود بالقول: الفتوى في ضوء الواقع. ولا 
بجوز القول في الوافعة المذكورة: إن الجار يجب عليه أن يسمح لجاره بوضع 
السقف على جداره وفقا لنص الحديث بدون النظر إلى الواقع وهو وجود الضرر 
إذا كان ذلك موجوداً أو متوقعاً بشكل قوي. 

# ومثال آخر 

ذهب جماعة من العلماء منهم عبد الله بن عمر وابن عباس وزيد بن 
ثابت إلى أن قاتل النفس عمداً تقبل توبته لقوله تعالى : وَادِنَ لا ينغت مم أله 
ها حر ولا يدون لس الت حم لله إلا لحن ولا زنويت وَمَن يَفْمَلَ َلك يلق 
أناما* يَصَمَفٌ له ألْصدَابُ يوم الْقِبِمَةِ وَتْْدٌ في مهتا * إلا من تاب وَعَامََ وَعَيِلَ 
عملا مك57 , 

فقد استثتى الله سبحانه وتعالى التاتين "من الوغيد الوارد تالآية الكريمة) 
وإلى هذا ذهب أهل السنة وخالفوا المعتزلة. ومع أن ابن عباس يفتي بأن لقاتل 
العمد توبة إلا أنه أفتى بغير هذاء فقد روى يزيد بن هارون قال: أخبرنا أبو مالك 
الأشجعي عن سعد بن عبيدة قال: جاء رجل إلى ابن عباس فقال: ألمن قتل 
ذؤم محمد 495 فال 8 لاترلا "انان فلم دمن قال لفسال امك عقت 


تحقيقاً للمصلحة» وقد أخذ فى الاعتبار حال السائل . 

# والمثال الثالث: حج المعتدة حيث أن الأئمة الأربعة أخذوا برأي عمر 
وان عمر 3 ففد منع عمر المعتدات عدة الوفاة من الخروج للحج بحجة أن 
الحج لا يفوت» ويمكن تأخيره إلى عام آخرء أما العدة فليس لها وقت موسع ؛ 


(5) سورة الفرقان؛ الآيات: 68 - 70. 
(6) القرطبى 5 - 333 المسألة الرابعة. 
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فإذا ما فاتت فلا يمكن تداركهاء وبأن العدة حق لله وللعيد أما الحج فحق لله فقط 
فوجب تقديمهاء وخالفت عائشة وابن عباس وعطاء 7 فعن عروة بن الزبير 
قال: خرجت عائشة بأختها أم كلثوم حين قتل زوجها طلحة بن عبيد الله إلى 
العمرة. والفتوى بجواز خروج المعتدة للحج هو الأصوب إذا وضعنا في 
الاعتبار الظروف المحبطة» حيث إن الحج أصبح بالقرعة» وإذا ما فات فلا 
يمكن تعويضهء ومما يجعل الجواز هو الأولى رأي عائشة ومن معها. وما دام 
فوات العدة يجعلها مقدمة عن الحج فكذلك فرات الحج في ظروفنا الحالية 
يجعله مقدماً سيما وأن الجمع بينهما ممكن كما فعلت عائشة ومن معها. ومن 
الأدلة على أن الفتوى تتغير بتغير الواقع أن ضالة الإبل لا يجوز التقاطها للحديث 
الذي رواه زيد بن خالد الجهني (جاء رجل إلى رسول الله يِه فسأله عن اللقطة 
فقال: اعرف عفاصها ووكاهاء ثم عرفها سنة» فإذا جاء صاحبهاء وإلا فشأنك 
بها. قال فضالة الغنم يا رسول الله؟ قال: هي لك أو لأخيك أو للذئب. قال 
فضالة الإبل؟ قال ما لك ولها؟ معها سقاؤها وحذاؤهاء ترد الماء وتأكل الشجر 
تن لاه ريا 


ويناء على هذا الحديث وأحاديث أخرى كثيرة فإن ضالة الإبل لا يجوز 
التقاطهاء بل تبقى على حالها ترد الماء وتأكل الشجر حتى يلقاها ربهاء حيث لا 
خوف عليهاء وهي قادرة على تحمل ظروف حياتهاء وقد كان هذا هو السائد في 
صدر الإسلام في زمن الرسول يل وفي زمن أبي بكر وعمر ثم تغير الحال في 
زمن عثمان . فقد روى مالك في الموطأ عن ابن شهاب الزهري قال: كانت 
ضوال الإبل في زمان عمر بن الخطاب إبلآً مؤبله تناتج لا يمسها أحد حتى إذا 
كان زمان عثمان بن عفان أمر بتعريفها ثم تباع فإذا جاء صاحبها أعطي تمنهاء 
ويسترد الملتقط ما أنفقه من صاحب الضالة» إلا إذا كان يستفيد من ركوبها 
وحلبهاء فنفقتها مقابل الحليب والركوب” . 
(7) أحكام القرآن لابن العربي 1 - 209 وبدائع الصنائع 4 206 والأم 5 - 211 والمغني 9 185. 


(8) تنوير الحوالك 2 226 وسنئن الترمذي 2 415 باب ما جاء فى اللقطة . 
(9) حاشية الدسوقي 4 123 وسنن ابن ماجه 2 16 كتاب الرهون. 
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وقد رأى عثمان أن ترك التقاط الإبل ربما يعرضها للضياعء وبذلك 
اختلف فهم النص الوارد بالحديث باختلاف الظروفء ومن الأمثلة على تغير 
الحكم بتغير الزمان والوقائع منع التسعيرء فقل ملع جمهور العلماء التسعير لقوله 
تعالى : م 5 تكرت مره عن َأضٍ 004 ولما أخرجه أبو داود وابن 
ماجه والترمذي عن أنس قال: قال الناس يا رسول الله غلا السعر » فسعر لنا 
فقال رسول الله يَكيّه: إن الله هو المسعر القابض الباسط الرازق؛» وإنى لأرجو أن 
ألقى الله وليس أحد منكم يطالبني بمظلمة في دم ولا مال" إلا أن عمر بن 
الخطاب مر بحاطب بن أبي بلتعه وهو يبيع زبيباً له بالسوق فقال له عمر: إما أن 


تزيد في السعرء وإما أن ترفع من سوقنا". 


وقد رأى عمر أن التسعير يحفظ حق الطرفين البائع والمشتري» وما دام قد 
منعه من إنزال السعر حتى لا يضر غيره من الباعة فلا بد أن يأمره بإنزال السعرء 
لو وجده مرتفعاً. حتى لا يضر المشترين» وهذا يعنى أن الحال تغير بعد عهد 
الرسول عه الأمر الذي دعا عمر إلى قبول مدأ التسعين والأهر ية.. 

وفي حديث الرسول يَلهِ ما يفيد حرمة الظلم ولو رأى ظلماً من الباعة 
لألزمهم بالتسعيرء فلا ضرر ولا ضرارء سيما وأنه نهى عن الاحتكار لما يسبيه 
من ارتفاع في السعر يضر بالناس لعدم وجود السلعة. وعندما كثر الجشع أجاز 
العلماء التسعير إذا بالغ الباعة في رفع الأسعارء واشتدت حاجة الناس وانتشر 
الاحتكار» أو إذا انحصر البيع في طائفة معينة» أو تواطأ الباعة ضد المشترين. 
وقد أجاز مجمع الفقه الإسلامي التسعير إذا اقتضت الحاجة””'' وفي موضوع 
الشهادة اختلف العلماء فى قبول شهادة الأقارب. وقد كان السلف الصالح 
يجيزون شهادة الوالدين والأقربين”'' ثم ظهرت من الناس أمور حملت الولاة 


(10)سورة النساء الأية: 29. 

(11)مختصر سنن أبى داوود 5 - 92. 

(12)الموطأ 2- 651. 

(13) الموسوعة الفقهية 11 306 وقرارات بجميع الفقه الإسلامي الؤتمر الخامس 88. 
(14) الجامع لأحكام القرآن للقرطبي 5- 411. 
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على اتهامهم . . كما صار الصناع يضمنون ما ضاع لفساد بعض الذمم يعدما كانوا 
لا يضمنون. وأضرب مثالاً آخر : الهدية من الأمور المرغوبةء وقد كان َل 
يقبل الهدية ولكن عمر بن الخطاب علم أن زوجه أم كلثوم قد حضرتها هدية 
من ملكة الرومء فحضر إليها وأخذها منها ووضعها في بيت مال المسلمين» 
اجتهاداً منه أنه إنما أهدي إليها لمكانتها من الخليفة» وهو منصب عام» وما جاء 
عن طريقه من نعم فهو لكل ال 17 وفي رواية منع 90 وفي عام 
الرمادة؛ وهو عام مجاعة ومجاهدة مرت بالمسلمين وكان سنة 17 - 18 لم يقم 
عمر حد السرقة وليس ذلك تعطيلا للحدود. فلم يكن عمر بالذي يفعل هذا 
وإنما هو الاجتهادء فالسارق إنما سرق مضطراً. وحاله العام يدعوه إلى ذلك» 
فليس إذاً عليه من حد يقام» وقد أبيح له ما لم يبح لغيره» فحفظ النفس واجبء 
ولما كان للمضطر أن يأكل الميتة بقدر ما يسد الرمق» قاس عمر حال السارق 
عامها بحال المضطرء ولم يقم عليه الحد. 


وقد نظر عمر إلى الواقعة من خلال ظروفها فرأى فيها اضطراراً إلى 
السرقة للحاجة» وأعمل حكم المضطر الذي تضمنه القرآن الكريم حيث رفع عن 
المضطر الإثم في قوله تعالى: ود فَصَّلَ لَكْم مَا حَرَمْ عَيَك إلا مَا أصطررثم 
274 


وما شل عم ليس تعطيلاً للنص» وهذا معنى الفتوى من خلال الواقع 
وكذلك فعل عمر عندما لم يعط المؤلفة قلوبهم من الزكاة عندما فويت شوكة 
المسلمين»؛ باتساع انتشار الإسلام. وأرى أن يُعْطْوًا الآن لمجابهة ما يبذله 
المبشرون من مسيحيين وغيرهم من أموال وخدمات للتنصير. وقد سمعت فتوى 
لأحد علماء الأزهر بتحريم أكل لحم ثور ذبح في حلبة المصارعة» حيث رأى 
في الواقعة ما يدل على أن الثور مات بالإجهاد لا بالذكاةء في حين أفتى عالم 


(15) اجتهاد الرسول ويعض أصحابه 364 وإعلام الموقعين 7/2. 
(16) أحكام القرآن للجصاص 2 434. 
(17)سورة الأنعامء الآية: 119. 


140 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


آخر بجواز الأكل من الذبيحة؛ لأن الذي أفتى بالتحريم أفتى في الواقعة من 
خلال ظروفها وواقعهاء والذي أفتى بالحل أفتى فى الواقعة مجردة من ظروفها 
ووقائعها وكأنها واقعة عادية. ْ 

وفي كل الأحوال فيجب ألا يبالغ المفتي في تقدير الوقائع وإنما عليه أن 
يقدرها قدرها الحقيقي» وأن تكون هذه الظروف المحيطة بالواقعة المسؤول عنها 
واقعة فعلاً أو متوقعة بشكل مؤكد» أما مجرد الاحتمال فلا قيمة له. ولا يجوز 
مطلقا تعطيل النص» كما لا يجوز تطبيقه بمعزل عن الظروف المحيطة بالواقعة؛ 
لأن هذا يتجافى مع الحكمة من النص. وعندما نضع للظروف المحيطة بالواقعة 
اعتباراً فليس معنى هذا أن نحابي أو نرأف بالفاعل» فقد نهى الله عن الرأفة بالزناة 
في إقامة الحدء وهكذا في كل الأحكام: وقد أثر عن ابن عباس قوله لمن حلف 
بالطلاق ثلاثاً: شدد فشدد الله علي جواباً لمن طلب الرأفة بالفاعل. وإنما 
المقصود أن نأخذ في الاعتبار الأسباب التى أدت إلى ارتكاب الفعل فربما كانت 
هذه الأسباب إكراهاً أو اخاجة أو طرورة» والإكراه يقع من مكره وهو نتيجة 
عامل خارجي في حين تكون الضرورة والحاجة نتيجة عامل داخلي كالجوع أو 
العطش . وهذه العوامل كلها لها أثر في الحكم . 

وقد يكون النص رأياً فقهياء وتجوز مخالفته بتغير الظروف والأحوال» 
وأضرب على هذا مثالا ؛ 

© في زكاة الحرث: الزروع والثمارء جاء في كتب الفقه أن زكاة ما 
يحصل عليه العامل على المالك”*"» وقد كان هذا الرأي صحيحاً عندما كان 
العامل يأخذ العشر وأقل من ذلكء» أما الآن فإن العامل يأخذ نصف المحصول 
أو ثلثه مما يجعله في حكم الشريك لا العامل . 

وهذا القول يتناقض مع شروط الزكاة» وهو تملك المال والله سبحانه 
يقول: #حُذْ مِنْ أَمْرهِمَ صَدَكَة4 والواقع أن المالك لا يملك ما أخذه العامل حتى 
نطالبه بالزكاة. وفي هذه الحالة نكون أمام ثلاثة احتمالات: إما أن يزكي المالك 


(18) جاء بحاشية الدسوقي على الشرح الكبير (وحسب ما استأجر به). 
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جميع المحصول وبذلك يزكي ما لا يملك وهو نصيب العامل الذي هو نصف 
المحصول أو ثلثه على الأقل كما هي العادة الآن. وهذا فيه إضرار به» وقد 
خفض الإسلام الركاة إلن الصيقتء القر إذا كان المحصول مسقياً بالآلة تقديراً 
لظروف المالك. والاحتمال الثاني : : أن نعفي العامل من فرض الزكاة وهي ركن 
من أركان الإسلامء وإما أن نطالبه بزكاة ما حصل عليه؛ ونكون قد أخرجنا 
الزكاة مرتين: فما حصل عليه العامل: يزكيه المالك ويزكيه العامل. وهذا ما لا 
يصح . والدليل على أن الإنسان لا يزكي ما ليس عنده أن الدين غ غير المرجو لا 
رك حتى يقبض والصحيح أن يزكي كل منهما عن نصيبه إذا بلغ هذا النصيب 
ان : وإما لا زكاة على أحد. إذا كان المحصول مناصفة ولم يبلغ أحدهما 
النصاب أو تكون الزكاة على المالك إذا بلغ يية نضنا ا وهذا ما أشار إليه 
الإمام مالك بالموطا”'' بخصوص زكاة الشركاء. ومن المعروف أن الزكاة على 
المحصول وليس على الملكية ذاتها وإلا لطالبنا المالك بالزكاة حتى ولو كانت 
الأرض غير مزروعة. والفتوى في هله الواقعة يجب أن تتغير بتغير الأحوال» 
حتى ولو كان النص في كتب الفقه يوجب الزكاة على المالك؛ لأن هذا الرأي 
مبني على واقع الحال في زمن سابق» وفي ظروف مختلفة. 


ومن الأمثلة على تغير الفتوى وفهم النص بتغير الواقع أن الأحناف أجازوا 
إخراج القيمة في زكاة الفطر؛ لأنها أنفع للفقيرء مع أن الحديث ورد نصاً 
بالطعام ؛ وهذا يعني فهم الحكمة من الحديث وهي إغناء الفقير عن السؤالء 
وربما كانت حاجته للنقود ليشتري دواء أو ملابس أشد من حاجته للطعام”*' وقد 
ضرب ابن القيم أمثلة كثيرة منها: نهى الرسول عن قطع يد السارق في الغزو 
مخافة الالتحاق بالعدوء ونهى الفقهاء عن الخروج على الحكام إذا كان يوقع فتنة 
أ وإجازة طواف الحائض واعتبار الطهارة واجبة تجبر بالدم للضرورة. 
وَلِِسْك شرطا للصحة وإلى هذا ذه أفنياء الأحناف . 


(19) الموطأ 262-1. 
(20) بدائع الصنائع 72-2 وإعلام الموقعين 9/2. 
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إن ما أشرت إليه من أمثلة يكفي لتوضيح ما أردت توضيحه بشرط ألا 
يفهم من هذا أن نهمل النص أو القول الفقهي» وإنما يجب أن نضع للظروف 
اعتبارها وتقديرها قدرها. وهذا ليس في كل النصوصء كما سبقت الإشارة؛ 
حيث إن النصوص القطعية والصريحة لا مجال فيها لتقدير ظروف الواقعة 
المسؤول عنها. 


وعلى من يتصدى لبيان الأحكام أن يكون على علم بالنص وإذا ما كان 
محكماً أو منسوخاء أو مطلقاً أو مقيداًء أو عاماً أو خاصاًء وأن يجمع بين 
النصوص إذا كان في الواقعة أكثر من نص» وأن يرجح إذا لم يتمكن من الجمع . 
وأن لا يغيب عن ذهنه أبداً أن أجرأ الناس على الفتوى أجرؤهم على النار. 


وما التوفيق إلا من عند الله . 


بصلسمومسمح 


١‏ - القرآن الكريم. 

حت أحكام القرآن لابن العريى » ذار المعرفة ‏ بيروث. 

ات أحكام القرآن للحصاصء دار الكتاب العربي - بيروت. 

4 - اجنهاد الرسول وبعض أصحابهء للشيخ عبد الله الصويعي» المنشأة العامة للنشر 
والتوزيع ‏ ليبيا. 

5 - أعلام الموقعين, للإمام ابن القيم؛ دار الحديث ‏ مصر . 

6 الأمء للؤمام الشافعي مع مختصر المزني» كتاب الشعب ب مصر. 

37 بدائع الصنائع ؛ للإمام الكاسانى الحنفى» دار الكثاب العريى ‏ بيروت . 

8 - تنوير الحوالك؛ للإمام السيوطي (شرح الموطأ)؛ دار الكتب العلمية ‏ بيروت. 

9 - الجامع لأحكام القرآن للإمام القرطبي» دار إحياء التراث العربي - بيروت. 

0 - حاشية الدسوقي على الشرح الكبير» للإمام ابن عرفة؛ عيسى الحلبي - مصر . 

1 ب سنن ابن ماجه للإمام محمد القزويني: مطبعة عيسى الحلبي ‏ مصر. 
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سنن أبي داودء للإمام سليمان ابن الأشعث» دار إحياء السئة النبوية . 

قرارات مجمع الفقه الإسلامي المؤتمر الخامس 88. 

سنن الترمذي (الجامع الصحيح)؛ للإمام أبي عيسى الترمذيء دار الفكر ‏ بيروت . 
المعلم بفوائد مسلم. للإمام أبي عبد الله المازري؛ دار الغرب الإسلامي ‏ بيروت. 
المغنى للإمام ابن قدامه؛ المطبعة السلفية ‏ مصر. 

الموسوعة الفقهية» وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية ‏ الكويت . 

الموطأ للإمام مالك دار الكتب العلمية - بيروت . 
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001111 


سأعمد في هذا البحث إلى جمع أحكام النداء وتفصيل القول فيهاء وفي 
أثناء ذلك أوضح بعض خصائصه في العربية وأكشف بعض أسراره في القرآن 
الكريم ء وأبدأً ببيان مفهومه لغة واصطلاحاً . 


النداء لغة واصطلاحاً : 


النداء في اللغة: هو الدعاء بأي لفظ وهو مشتق من «ندى الصوت» وهو بعده؛ 
لذلك يقال: فلان أندى صوتاً من فلان: إذا كان أقوى منه وأبعد. وابن بعيش فى 
شرحه للمفصل يرى أنه مشتق من «ندا القوم» إذا اجتمعوا فتشاورا أو تحدثوا'" . 


(1) ينظر شرح المفصل 118/8. 
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وكما يقول أهل اللغة إن همزة النداء منقلبة عن واو مثل سماء وكساء 
ودعاء وغيرها. 

وفي النداء أربع لغات: كر التون أو ضمها مع المدء أو كسر النون أو 
ضمها مع القصرء إلا أن كسر النون مع المد أكثرها استعمالاً. 

النداء في اصطلاح النحويين هو طلب الإقبال بحرف نائب عن الفعل 
«أدعو» ونحوه وقد يكون بحرفين أو 3 وقد يكون حرف النداء ملفوظاً كما 
في قوله تعالى : ا * أو مقدراً كما في قوله تعالى: #رَبّتَآ 
انيتا لديا در وق كن د يي 04 


والمراد الا ما يشمل الحقيقي كقولك لايا زيد) والإقبال المجازي 
كقولك 'يا الله لأن المقصود به الإجابة لا الإقبال. 


حروف النداء : 
حروف النداء في العربية عدها بعض النحاة ثمانبة وبعضهم ستة» ومنها ما 
اك ساسم ا ا ل ين 
وحروف النداء عند من عدها ثمانية هى: :ايا أياء هيا» أي ؛ أ آل أي 


وا (وأما سيبو به والزمخشري وأبن يعيش على سبيل المثال فقد عدوها شك 
حروف بإسقاط «1) و(آي. 


ا 0000 
(يأ) هى أصل حروف النداء وأكثرها استعمالة وأعمها زهي أم هذا 
0 لأسبات منها: 
أ إنها سعمل ليذاء القريب والبعيل. 
(2) سورة هودء الآية: 48. 


(3) سورة البقرة؛ الآية: 201. 
(4) ينظر الكتاب 380/1 وشرح المفصل 8/ 118. 
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ب - إنها الأداة الوحيدة التي استعملت في نداء اسم الله تعالى - طلبه . 


ج - لم يذكر نداء في القرآن الكريم بغيرها على الرغم من كثرة النداء فيه 
إذا استثنينا بعض القراءات القرآنية التى تحتمل الهمزة فيها للنداء. 

د إنها تحذف ويقدر حرف النداء المحذوف بها دون سواها من أحرف 
النداء كما في قوله تعالى: #رَبَنَا أَفسّحٌ بَْتََا وبين فنا بلحي وَأنَتَ حير فين !ةا 
والتفدير: يا ربنا. 

2 أيا: وهي لنداء البعيد باتفاق أغلب اللغويين والنحاة إلا الجوهري فقد 
ذكر في ١الصحاح"‏ أنها تستعمل للقريب والبعيد'©. 

والأمثلة على استعمال أيا للبعيد كثيرة منها: 

قول مجنون ليلى : 
أيا جبلَيْ نعمان بالله ليا نسيمّ الصبا يخلصٌ إلى نسيمه”© 

وقول ذي الرمة: 
أيا ظبية الوعساء بين جلاجل وبين النقا آأنت أم أم سالي؟”" 

3 هيا: مثل أيا لنداء البعيدء هاؤها أصلية عند أكثر أهل اللغة والنحو 
وهناك من يرى أن هيا في الأصل أيا ثم أبدلت الهمزة بالهاء على حد قول 
بعضهم في إياك» هياك. 
فهتاك والأمر الذي إن توسعت موارده ضاقت عليك مصادر!" 


(5) سورة الأعراف» الآية: 89. 

(6) الصحاح : مادة أيا ص2277. 

(7) البيت من الشواهذ مغنى اللبيب 20/1 وشرح شواهد المغني للسيوطي 60/1. 
نعمان: بفتح ألنون ‏ اسم واد في طريق الطائف» الصبا: ريح تهب من الشرق. 

(8) البيت من شواهد سيبويه 168/2 بولاق» خصائص ابن جنى 2/ 458 أم سالم: كنية محبوبة ذي 
الرمة اامية؛ . 


(9) ابن يعيش 118/8: المحتسب لابن جني 1/ 40. 
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وكقول الشاعر: 
: . : 1 : ( 
يا صاح يرجو أن بيكونحيا ويقول من فرح: هسياري"1 
ويرى الفبروز أبادي أن هيا من حروف النداء وأصله: أيا210, 
وقال آخرون إن أصل هياء 'يا» ثم أدخلت عليها هاء التنبيه للمبالغة» 
ودخخول حروف التنبيه معهود في العربية للمبالغة كما في فولهم «ألا» التي استفتح 
بها الشعر كثيرا . 
والذي يمكن ملاحظته أن هيا ليس فيه إبدال ولا تركيب؛ لأن الإبدال 
والتركيب تصريف» والتصريف شاذ في الحروف لكونها جامدة» والتصريف لا 
يدخل الجوامد . . ويزاد ردأ على من قال بالتركيب أن هاء التنبيه تدخا لى في مواضع 
ليس من بينها ايا» وقد حصرها ابن هشام في في المغني في أربعة مواضع!*" : 
© تزاد على اسم الإشارة غير المختص بالبعيد نحو «هذا». 
الور 3 جا ور 
© وتزاد في نعت أي في النداء. : نحو (يا أيها الناس»؛ . 
ا سا ل 
- أي: مي ساكنة الياء» اختلف ا أهي للبعيد 
البعيد» 0 
ألم تسمعي أي عبد في رونق الضحى بكاء حمامات لهن هري 137) 


وأراد أي عبد فحذف آخر أي رخمه. 


(10) من شواهد المغني ولم يعلم قائله. 
()القاموس المحيط : هيا. 


 14/2012(‏ دار إحياء التراث - بيروت»: شرح المفصل 114/8 القاموس المحيط في نهاية حرف 
الهاء. 
(13) مغني اللبيب 68/1 إحياء التراث . 
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5-أ: وهي لنداء القريب بإجماع علماء اللغة. قال امرؤ القيس: 
أفاطم مهلا بعض هذا التذلل وإن كنت قد أزبعت صرمي فأجملي 1 

والسر في إجماع العلماء على أن «أ» لنداء القريب» أن المنادى إذا كان 
بعيداً يحتاج في ندائه إلى رفع الصوت والهمزة ليست من الحروف التي يمكن أن 
تمد» ولذلك خصت «يا؛ واأيا» و(هيا» بنداء البعيد لتحقق مد الصت فيها. 

6- وا: خصها كثير من أهل اللغة بالندبة» فقول «وامعتصماء» مشلا 
ظهوره اشتغال المحل بالحركة المناسبة في محل نصبء, لأن المنادى والمندوب 
مفعول به» والألف للندبة والهاء للسكت. وحكى بعضهم أنها تستعمل للنداء 
كما استشهدوا يقول سيدنا عمر بن الخطاب لعمرو بن العاص «واعجبا لك يا 
ابن العاص» . 

7 8: آ» آي» الأول بهمزة ممدودة والثانى بهمزة ممدودة بعدها يا 
ساكنة سبق القول أن بعض النحاة لم يعدهما من حروف النداء؛ ومنهم سيبويه 
لندرة استعمالهاء وأن استعملا فهما للبعيد لوجود المد فيهما. 

أجمع النحاة على أنه يجوز استعمال أحرف النداء التي للبعيد في نداء 
القريب وذلك لغرضين: 

أ- التوكيد والمبالغة فى طلب الالتفات . 

تون «اليقاطت الى بصا اوسن بننولة الميقاطب المت 

كما أجمعوا على منع نداء البعيد بما للقريب إن كان الغرض التوكيد. أما 
إذا كان لتنزيل البعيد حساً أو معنى منزلة القريب فقد أجازوه للإشارة إلى قربه من 
نفس المتكلم» حتى يخيل إلى المتكلم أنه يراه قريباً وإن كان بعيداً . 
حذف حروف النداء: 

من المعلوم أن الغرض الأساس للنداء هو دعوة المنادى ليقبل وتكون 


(14)الأشموني 127/3. 
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الدعوة بأحرف نداء معلومة والغرض من هذه الأحرف هو مد الصوت وتنبيه 

المدعو. وكما قال النحاة هي نائبة عن فعل «أدعوا و«أنادي) ونحوها وذلك من 

أجل الاختصار والتخفيف». وقالوا من حق هذه الحروف أن تذكر في اللفظ حتى 

لا يؤدي حذفها إلى التباس في حذف الفعل وما تناب عنه معاً. 
إلا أن العرب حذفوا الحرف أحياناً في اللفظ اعتماداً على قوة القرائن لع 

تدل عليه ويصير بها كأنه ملفوظ . 
وخاز النبياة حك الحرف تارة ومنعوه أخرىء. وهنا سأتحدث عن 

المواضع التي يمتنع الحذف فيهاء ومنها: 

1 - يمتنع حذف حرف النداء إذا كان المنادى اسم الله تعالى «يا الله) دون أن 
يعوض عنه بالميم المشددة في آخره «اللهم» وهذا ممتئع لسببين : 

أ - إن نداء اسم الجلالة على خلاف الأصل في النداء وهو نصب 
المنادى لبتاء لفظ الجلالة على الضم ولو حذف حرف النداء مئه 
(الله؟ لم يدل دليل على الحذف ولهذا امتنع . 

ب إن نداء ما فيه «أل» لا يتم إلا بتوسط «أي' أو اسم الإشارة فتقول 
مثلاً «يا أيها الرجل أو يا هذا الرجل» وحذفت الوصلة مع الاسم 
الجليل لكثرة ة الاستعمال في ندائه لهذا أمتنع حذف حرف النداء 
لئلا يجتمع حذف الواسطة وحرف النداء معاً دون دليل. 

2 - يمتنع أيضاً حذف حرف النداء إذا كان المنادى مضمراً مثل ايا إياكى يا 
أنت «فإذا قلت» إياك أو أنت الم يعرف السامع أنك تناديء ولذلك 
اختلف النحاة في جواز نداء ضمير الخطاب أما ضمير المتكلم والغائب 
فقد منعوا نداءهما اتفاقاً ومن هنا أضحى عدم حذف حرف النداء لازماً 
حتى لا يحصل التباس بحذفه. 

3 - يمتنع حذف حرف النداء أيضاً إذا كان المنادى بعيداً لأن نداء البعيد 
بتطلب مد الصوت وإطالته والحذف يفوت هذا الغرض. 

4 - يمتنع حذف حرف النداء إذا كان المنادى مستغاثاً به. فلا يجوز أن تقول 
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مثلاً الزيد» وأنت تريد #يالزيدة وذلك لأن الحال فى الاستغاثة مد الصوت 
ورفعه وإطالته» وحذف حرف النداء أيضاً هنا يفوت الغرض من 
الاستغاثة . 

5 - يمتنع حذف النداء إذا كان المنادى مندوباً مثل «وازيداه» والندبة تلزمها 
نيا» أو اوا» كما قال سيبويه لأنهم يختلطون ويدعون من بعد عنهم ولذلك 
ألزموها المد وألحقوا آخر الإسم المد مبالغة)”*". 

6 - في المنادى المتعجب منه يمتنع حذف حرف النداء فمثلاً ايا للسحاب» يا 
للمطرا متعجبأ من كثرتهما فلا يجوز هنا حذف النداء لعلتين كما قال 
العلماء : 
الأولى: التعجب يطال فيه الصوت والحذف يضيع ذلك. 
الثانية “ المتحجب: منه منادئ مجازاً كالمتدونة وقد سبق أن المتدوت لا 

يعدو هه عود و عورف التدام: 
اختلف النحاة في جواز حذف النداء مع اسم الإشارة أو اسم الجنس 

المعين مثل «يا هذا أقبل» يا رجل اذهب» فأهل البصرة لا يجوزون الحذف 

وأهل الكوفة يجوزونه ولكل فريق حجته في ذلك ولعل أبرز حجة الكوفيين في 
جواز الحذف قوله تعالى لثم َم وله نقَتلُو أنفس 4" إذ التقدير عندهم 
(يا هؤلاء؛ ثم رووا أشعاراً حذفت منها أحرف النداء. ومن المحتمل أن تكون 

«هؤلاء» فى الآية الكريمة منصوية على الاختصاص بإضمار أعنى أو أخص. 

راحماك آخر أن تكون «هؤلاء» خبراً على حذف مضاف والتقدير «ثم أنتم مثل 


هؤلاء)”7 1 , 


والبصريون يملعو الحدف وما ورد من الشعر أولوه على الضرورة 5 
الشذوذ وكذلك الحال في اسم الجنس المعين وهو ما كان نكرة قبل النداء وصار 


(15) الكتاب 381/1 بيروت. 
(16)سورة البقرة» الآية: 85. 
(17)إملاء ما من يه الرحمن 28 
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معرفاً بالنداء وهو النكرة المقصودة فالبصريون يعتبرون الياء حرف تعريف للنكرة 
ولا يجوز حذف الحرف منه لثلا يبقى على تنكيره الذي كان عليه قبل النداء يرى 
الكوفيون أن الحذف مقيس مطرد وحجتهم وروده في كلام العرب وقد حمل 
البصريون ذلك كله على القلة والشذوذ. 

أجاز ابن مالك حذف حرف النداء مع اسم الإشارة واسم الجنس المعين 
اعتماداً على ما ورد عند الكوفيين إلا أنه جعل هذا الجواز ياو" . 

والإنصاف يقتضي أن يقال يجوز حذف حرف التداء مع اسم الجنس 
لكثرته نظماً ونثراً وقصر حذفه مع اسم الإشارة على السماع إذ لم يوجد إلا في 
الشعر والشعر تقتضيه الضرورة وأما وروده في القرآن الكريم فمسألة خلافية 
والتأويل فيها واضح 

سبق الحديث عن المواضع التي لا يجوز فيها حذف حرف النداء وهنا 
نوجز المواضع التى يجوز فيها حذف حرف النداء. 

فعندما يكون المنادى مفرداً يجوز حذف حرف التداء والأمثلة على ذلك 
كثيرة منها: 

قوله تعالى: لبَوْمُتُ أَعْرضَ عَنْ هنذا" (يا يوسف). 

قوله تعالى : #سَنَفرمٌ لك أيه ألتََكا © (يا أيها الثقلان) . 

قولك: امن لا يزال محسناً أحسن إلي ؛ (يامن). 

وعندما يكون المنادى مضافاً وهو كثير جداً خاصة في القرآن الكريم كقوله 


بس اي ل ال ا 


تعالى : #ربنا لا تر هلُوينًا بعد إذ مس001 #رينآ | إنَكَ تمل مَا حْفى 5 نا 
وعندما يكون مضارعاً للمضاف أو شبيهاً له مثل #خيراً من عمرو أقبل» أي 


(18) قال في الألفية: وذلك في اسم الجنس المشار له. قل ومن يمنعه قانصر عادله . 
(19)سورة يوسف» الأية: 29. 
(20) سورة الرحمن؛ الآية: 31. 
(21)سورة آل عمران» الآبة: 8. 
(22) سورة إبراهيم» الآية: 38. 
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يا خير... وقد ورد في القرآن الكريم ما يحتمل أن يكون منادى حذف منه 
حرف النداء ويحتمل أن يكون غير ذلك ومنه قوله تعالى: #إِنَّما يريدُ أنه لُذْهِبٌ 


50 3 


عنحكُم اليس أهْل الي 774 فأهل البيت يحتمل أن يكون منادى «يا أهل 
البيبت» ويحتمل أن يكون منصوباً على الاختصاص فهو مفعول به لفعل محذوف 
تقديره أعني أو أخص . 

وكذلك قوله تعالى: ثْلٍ اللَمُرَّ مَيكَ لم74 فمالك الملك يحتمل أن 
كرون لدان ا حرف النداء ويحتمل أن يكون وصفاً لاسم الجلالة 
(اللهم) على المرضع © . 


المنادى الحقيقي والمحازي : 

والمنادى هو ما يطلب إقباله بحرف نداء» ولا ينادى إلا العاقل المميز 
ويسمى عندئذ منادى حقيقة لأنه هو الذي تنتظر إجابته ويأتي إقباله» أما غير 
العاقل المميز فقد ينادى لغرض بلاغي؛ فيكون النداء مجازياء ومن ذلك. 

قوله تعالى : لوقل بَتأرْصٌ أبلى مَك وعْسَمَة أيلبى 0# . 


ومنه قول الله تعالى : #ينتار كن برها وسَلمَاعلَ زهي ”27 , 


م عط 
عر لو ست ل حت لير 


ومنه قول الله تعالى : # ياْجبَالٌ أو معم والطير ”2 , 
وقول النبي كككِْةِ مخاطبا جبل أحد يوم أن صعد عليه ومعه أبو بكر وعمر 
وعثمان «أثبت أحد فإنما عليك نبي وصديق وشهيدان»””؛ وقد ورد نداء غير 


عاقل في الشعر كثيراً منه : 


(23)سورة الأحزاب؛ الآية: 33. 

(24)سورة آل عمران» الآية: 26. 

(25) مذهب سيبويه أن «اللهمة لا بوصف ومالك الملك على نداء آخر أي يا مالك الملك: الهمع: 1/ 
8 979. ش 

(26)سورة هودء الآية: 44. 

(27)سورة الأتبيا الأآية: 69. 

(28) سورة سبأء الآية: 10. 

(29)فتح الباري بشرح صحيح البخاري 7/ 28. 
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يادار عبلة بالجواء تكلمي. . 
ألا أبها الليل الطويل ألا انجلي. . 
يا دار غَيّرَكُ البلئ فمحاك. . 
أعينيّ جودا ولا تجمدا. . 
وبعض العلماء يرى أن نداء الله عز وجل في الآيات على وجه الحقيقة لا 
المجاز إذ أن الله تجلت قدرته ‏ قادر على أن يخلق لتلك المناديات حال 
الخطاب تمييزاً وبذلك لم يقع الخطاب إلا لمميز”” ويرى العسقلاني أن نداء 
النبي يَلةِ لأحد يحتمل المجاز وحمله على الحقيقة أولى» وأما نداء عامة البشر 
لغير ذوي التمييز فلا يحتمل إلا المجاز . 
العامل في المنادى : 
المنادى منصوب لأنه مفعول به لفعل محذوف تقديره أدعو أو أنادي 
ونضية كول لظأ أن تحلة: 
فأما نصبه لفظاً فيكون ذلك كقوله تعالى: يسك ألتّت7”4 وأما 
محلا كقوله تعالى: #يَلمُحُ أفيظ بسكم 6204 , 
وناب حرف النداء مناب الفعل إذ في الأصل أن يقال: «أدعوك أو أناديك» 
ودأب النحاة على حذف الفعل لأمور منها: 
1 كثرةالاستعمال. 
2 - الاستغناء بدلالة حرف النداء عليه . 
3 


4 - قصداً لإنشاء وظهور الفعل يوهم قصد الإخبار. 


(30) ينظر البحر المحيط 8/ 35 في تفسير الآية م من سورة الدخان. 
(31) سورة الأحزاب» الأية: 32. 
(32) سورة هود الآية: 48 
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وبعد أن حذفوا الفعل وضعوا الاسم المنادى ولم يبقوا على الضمير حتى 
لا يظن كل سامع أنه هو المنادى. 
حرف النداء وسكد مسدة ولكن الحرف ناصب قى اللفظ دون العمل وأما العمل 
فهو للفعل المضمر . 

كما ذهب المبرد إلى أن الناصب للمنادى هو حرف النداء نفسه لكن على 
سبيل النيابة والعوض عن الفعل 62 , 

وذهب أبو على الفارسى إلى أن (يا» وأخخواتها «أسماء أفعال مضارعة 
وبذلك يكون حذف ولا نيابة ولا تعويض ولا شىء سد مسد شىء20* . 

وذهب آخرون إلى أن (يا) وأخواتها أفعال ناصبة للمنادى على 
المفعولية””” وقد ذهب بعض علماء اللغة إلى ترجيح رأي المبرد ومن تبعه على 
الرغم من أنه قد وجه إليه اعتراضان: 

أولهما: أن أحرف النداء غير مختصة بالدخول على المنادى وحده بل قد 
تدخل على الجملة الاسمية كقول الشاعر: 
بالعنةالله والأقوام كلهم والصالحين على سمعان من جا ©) 

وتارة تدخل على الجملة الفعلية كقراءة الكسائى #ألا يا اسجدوا للهه 677 
وما كان غير مختص من الحروف فحقه ألا يعمل . 

ثانيهما: أن النيابة لا توجب العمل فعامة حروف المعانى أتى بها عوضاً 
عن الأفعال لضرب من الإيجاز والاختصار فمثلاً واو العطف نائب عن الفعل 
الاعطف» وما الناقية عن» أنفى. وغيرها. 


(33) همع الهرامع 171/1. 

(34) الخصائص 178/1. 

(35) الإنصاف 118 والبيث لم ينسب. 
(36) همع الهرامع 1/ 71. 

(37)سورة النحلء الآبة: 25. 
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وأحرف النداء مختصة بالدخول على المنادى وما ورد خلافاً لذلك فهو 
مؤول ولذلك كان النداء علامة من علامات الأسماء لأن المنادى لا يكون إلا 
اسماً والمبرد لم يّد أن حرف النداء عمل بطريق الأصالة حتى يقال له إن حرف 
النداء غير مختص» وأما القول بأن حروف النداء لا تعمل بالنيابة شأنها شأن 
حروف المعاني فقد أجاب العلماء عن ذلك بقولهم (إن لحروف النداء خاصة في 
قيامها مقام الفعل ليست لحروف المعاني)*7 , 

وأما رأي الفارسى القائل بأن أدوات النداء أسماء أفعال فقد لاحظ العلماء 
بآن أسماء الأفعال تحمل الضمير وأحرف النداء غير ذلك ويأن أسماء الأفعال لا 
تكون على أقل من حرفين في حين أن الهمزة وهي حرف نداء تتكون من حرف 
واحد. 

وأما الذين ذهبوا إلى أن أحرف النداء أفعال فمردود بأن الأفعال تصلح 
لاتصال الضمير بها في حين أن أحرف النداء لا تصلح لأ.لك؛ زد على ذلك أنَّ 
عدد أحرف الأفعال أقلها ثلاثئة إن كانت في الماضي وأربعة إن كانت في 
المضارعة . 


المنادى المعرب والمبني (أحكام المنادى) : 

وتعترى المنادى حالتان من الإعراب هما: البناء والاعراب. 

فالمنادى المبني : هو الاسم المفرد المعرفة ويطلق هنا المفرد على غير 
المضاف أو الشبيه به والنكرة المقصودة . 

وأما المنادى المعرب: فهو الاسم المضاف والذي يضارعه والنكرة غير 
المقصودة وينصب المنادى لفظا إذا كان مضافا مثل ايا طالب العلم اجتهد) . 

ولا فرق بين أن تكون الإضافة محضة مثل قوله تعالى #يَتأهلَّ لحي ل 
وان وبنِحكُم 74 أو غير محضة كقوله تعالى : بصي الِنٍ 04 , 


(38) أسرار النداء فى لَغْة القرآن الكريم د. إبراهيم حسن إبراهيم؛ مكتبة الفجالة 1978. 
سر يي يم 5. إبراهيم لسن إبراهيم 

(39) سورة النساءء الأية: 171. 

(40) سورة يورسف» الآية : 39 
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واشترط النحاة في نداء المضاف عدم إضافة الاسم إلى كاف الخطاب فلا 
يجوز أن يقال «يا ولدك» لأن المنادى غير من له الخطاب» وقال السيوطي «كيف 
ينادي من ليس بمخاطب»' كما أجاز النحاة الفصل بين المتضايفين باللام 
للضرورة. 


كقول النابغة: '(يا بؤس للجهل ضراراً لأقوام؛2* , 

وكقول سعد بن مالك: 
يابؤس للحرب الني وضعت أراهفط اا 

ويرى البلاغيون أن إفحام اللام يبين المضاف والمضاف إليه تقوية 
لاختصاص الجهل على صاحبه في البيت الأول» والاختصاص من البؤس 
بالحرب في البيت الثاني والتقدير «ما أبأس الجهل» وما أبأس الحرب». 


المنادى المضاف إلى يا المتكلم : 
يقسمه النحاة إلى خمسة أقسام : 
الأول: ما فيه لغة واحدة» فإذا كان المنادى المضاف معتل الآخر بالألف 
وهو المقصور فيجب إثنات ياءع المتكلم المضاف إليها مفتوحة وتوا مثل «يا 
فتايّ»» وفي القرآن الكريم قال: « شر عدا غ40 , 
وإذا كان المنادى المضاف مختوماً بالياء فيجب أيضاً إثيات ياء المتكلم 
المضاف إليها مفتوحة 0 وهو ثلاثة أنواع : 
| - المنقرص كقولك «يا قاضيَ1. 
(41) همع الهرامع 174/1. ٍ 
(42) صدر البيت: قالت بنو عامر خالوا بني أسد يا بؤس للحرب ضراراً لأقوام؛ ومعنى خالوا: 
قاطعوا. الكتاب 278/2 عبد السلام هارون؛ عالم الكتب والخصائص 106/3 تحقيق محمد علي 


(43) المغني 216/1. الخصائص 102/3. 
(44) سورة يوسف» الآية: 19. 
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ب - المثنى كقولك (يا ابنيّ ويا أخويّ». 
ج - جمع المذكر السالم كقوله تعالى : يَنبنَ إِنَّ أنَّهَ صلق لَكْمُ لدي قلا مون 

لْأوَأسْر مُنيمون 014 

' ويعلل النحاة وجوب ثبوت الياء مع وجوب فتحها لأنها لو حذفت وقبل 

مثلا يا فتى لالتبس بغير المضاف؛ ولو سكنت لالتقى ساكنان ‏ حرف العلة 
الساكن وياء المتكلم - وكذلك لو حركت بالضم أو الكسر لحصل ثقل في النطق 
لذلك اختاروا الفتح . 

الثاني : ما فيه لغتان: وهما ثبوت الياء مفتوحة أو ساكنة؛ وذلك إذا كان 
المضاف إلى ااه وضفاً بمعنى الحال والاستقبال أي يها بالمضارع مثل ١يأ‏ 
مجيبيَ؛ يا منصفيّ) فتبقى الياء مفتوحة أو ايا مجيبي ويا منصفي' وتبقى الياء 
ساكنة . ْ 1 1 

تنبيه : إذا كان الوصف مثنى أو مجموعاً تعين عند النحاء الفتح فتقول مثلاً 
(يا كرمّيَ ويا مكرمِيّ» الأول مثنى والثاني جمع. ولو سكنت الياء لالتقى 
ساكنان» ياء المثنى أو الجمع وياء الإضافة وذلك لا يجوز. 

الثالث: ما فيه ثلاث لغات» وهي فتح الياء وكسرها وإسكانهاء وهذا 
مشروط بأن يكون في آخر الاسم المنادى المضاف إلى الياء ياء مشددة مثل بي 
وهو تصغير ابن ففي هذا الاسم ياءان إحداهما يا التصغير والأخرى لام الكلمة 
المنقلبة عن واوء وعندما تضاف إلى هذه الكلمة ياء المتكلم وتنادي تجتمع 
ثلاث ياءات المشددة وياء الإضافة ويجوز فيها ثلاثة أوجه: 
أ - الفتح: تقول (يا بنيّ). 
ب الكسر: تقول 'يابْنيّ. 
3 السكون: تقول 'يا بنيْ. 

وقد قرئ لبَق لا رك ه94 بسكون الياء وقرئ يق إِبا إن كَكُ 


(45) سورة البقرة» الآبة: 132. 
(46) سورة لقمان, الآية: 13. 
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مثْقَالٌ 2 


74172 كير لباه وفي قراءة حفص بفتح الياء في جميع مواضعها في 


لقرآن الكريم: 
ام اا 
ات 


حذف ياء المتكلم والاكتفاء بكسر آخر الاسم المضاف نحو «يا قوم يا 
عباده وهذا لا يكون إلا إذا دل دليل على ذلك أي أن حذفها لا يخل 
بالمقصود. 

إثبات الياء ساكنة نحو (يا غلامي» وفي قراءة أبي عمرو بن العلاء #يا 
عبادي فاتقون4”* بإسكان الياء. 


2 


إثبات الياء مفتوحة نحو «يا غلاميَ» وفي قوله تعالى: #كل يَعِبَادِىَ ادن 
مرا عل أنية 004 

قلب ياء المتكلم ألفاً بعد قلب كسرة المناسبة قبلها فتحة مثل ايا غلامًا ويا 
زيدَا؛ في ”يا غلامي ويا زيدي» قال تعالى: مقَالَ يق أَعَجَرتٌ أن أن 


شي 


ا يادي 


مِثْلّ مدا لْْْبِ أ (50) وقوله تعالن : #مَالتَ و لد وَأنَآ 0 
وقوله أيضاً: #وَفَالَ يَتَأسَق عل وشت 520 , 
حذف الألف المنقلبة عن ياء المتكلم وفتح ما قبلها مثل ”يا غلام» قرأ ابن 
عباس 9يحَسْرَة عَلَى الِْبَا4!””' بغير تنوين . 
حذف ياء المتكلم والاكتفاء بنية الإضافة وضم المنادى وهذه خاصة 
بالأسماء التي لا تنادى إلا مضافة كالرب والقوم» لأنها إذا لم تضف على 


(47) سورة لقمانء الأية: 16. 
(48) سورة الزمرء الآية: 16. 
(49) سورة الزمرء الآية: 53. 
(50) سورة المائدة» الآية: 31. 
(51)سورة هودء الآية: 72. 


(52) سورة يوسفء الآية: 84. 


(53) سورة يسء الآية: 30. 
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الظاهر أو المضمر علم أنها مضافة إلى المتكلم وهذا كقراءة #رَبُ السّجنُ 

أَحَبٌ إِلَىّ مما يَدعُوني ي ليو 5 بضم الباء. 

وفي قراءة ابن محيصن (يا قَوم) ر بضم الميم في سبعة وأربعين موضعاً في 
القرآن الكريم فالمنادى هنا مبني على الضم كالمفرد المنادى «يا رجل). 

الخامس: وفيه عشر لغات؛ إذا كان المنادى المضاف إلى الياء الأب أو 
الأمء قال النحاة فيه اللغات الست المتقدمة وأضافوا إليها أربع لغات أخرى 
هي : 

! -يا أبتِ ويا أمتٍ حيث أبدلت تاء التأنيث من ياء المتكلم لأن الأصل 
كان يا أبي» يا أمي فأبدلت التاء من الياء وكسرت التاء والعرب لا يجمعون بين 
الناء والياء فلا يقولون با أبتي ويا أمتي وهذا رأي البصريين أما الكوفيون فيجيزون 
الجمع بين التاء والياء م في الشعر وقد سمع 
ا ان ما 

وهو محمول على الضرورة لما فيه من جمع بين العوض والمعوض 

ب 

#إِذفَالَ سُوْسُفٌ أيه يحمت ات 0 ان 

#وقَال يكت هذًا تأَويل)774 . 

ا ا 

ميت ا 0 

ايت ل م ا عمط 60# , 


(54) سورة يوسف» الأية: 33. 

(55)ابن يعيش 12/2ء الأسمونى 158/3. 
(56) سورة يوسفء الآية: 4" 

(57) سورة يوسف»ء الآية: 100, 

(58) سورة مريمء الآية: 42. 

(59) سورة مريمء الآية: 43. 

(60) سورة مريم» الآية؛ 44. 
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#يكابتِ ِف أَحافٌ أن يَصَسَكَ عَدَابُ من لمن 5174 . 


لقال يتأت أفعل مَاتر7© , 

والمنادى فى هذه اللغة منصوب لأنه مضاف وعلامة نصبه فتحة مقدرة 
على ما قبل التاء منع من ظهورها اشتغال المحل بالفتحة لأجل التاء . 

2 - يا أبت ويا أمت بفتح التاء وقيل إن أصلها يا أبتا ويا أمتا وحذفت 
الألف تخفيفاً لأن الألف بدل الياء فحذفوها كما حذفوا الياء وبقيت الفتحة دليلةً 
على أن المحذوف ألف. 

وقد قرأ ابن عامر وأبو جعفر (يا أبت» بفتح التاء في السور الأربع (يوسف 
ومريم والقصص والصافات)620 , 

3-يا أبت ويا أمت بضم التاء أجازه الفراء وأبو جعفر النحاس وحكى 
سيبويه أنه سمعه عن الخليل الذي سمع من العرب من يقول «يا أمت لا 
تفعلي 6510 وقرئ شذوذاً ايا أبت6©91'. 

ويعرب المنادى هنا منصوباً بفتحة مقدرة على ما قبل التاء منع من ظهورها 
اشتغال المحل بالفتحة لأجل التاء . 

4 يا أبنا ويا أمتا حيث جمع بين الألف والتاء وورد في قول رؤبة: 
نول يندشي نتن آبى أناكنا:. با اتجاعلك عياف 


وبعض النحاة يرق أن هذه اللغة مقتصرة على الضرورة» ويرى مالك أن 


(61) سورة مريمء الأية: 45. 

(62) سورة القصص» الآية: 26. 

(63) سورة الصافات» الآية: 102. 

(64) إتحاف فضلاء البشر 262. 

(65) الكتاب 370/1 بيروت. 

(66) الكشاف 141/2. 

(67) الشموني 158/3 وأني أناكا: أي حان وقت رحيلك. 
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الألف هنا لإيصال المنادى إذا كان مستغااً به أو بعيداً. والمنادى المضاف إلى 
مضاف إلى ياء المتكلم مثل «يا ابن أخي» يا صديق ولدي» القياس أن تحذف 
ياء المتكلم لأن النداء لم يقع على ما أضيف إليهاء واستئنى من ذلك «يا ابن 
امي ء ايا ابن حمي» نا ابنة أمي »يا ابئة عم + نزيا ينك أمن ويا يدك عنم » ققد 

1-يا ابن أم؛ ويا ابن عم بالفتح . 

2-يا ابن أمء ويا ابن عم بالكسد © . 

3 - وقرئ قوله تعالى : #إقال يا ابن أم لا تأخذ , بلحيتي ولا ب رأسي 74" يفتح 
الميم وكسرها"”” . 
المنادى المضارع للمضاف 

يعرفه النحاة بأنه اسم يجيء بعده شيء من تمام معناه ويكون معمولاً له أو 
معطوفا عليه عطف نسق قبل النداء» ويكون المنادى هنا مرتبطأ بما يجيء بعله 
لفظياً ومعنوياً . 

أما الارتباط اللفظى فبالعمل أو العطف. 

وأما الارتباط المعنوي فلأن ما بعده من تمام معناه. 

وساقوا أمثلة للعمل ففى الفاعل مثلاً: يا كريماً فضله؛ يا حسناً فعلف يا 
طاهراً قلبه» فضله فاعل لكريم» فعله فاعل لحسنء وقلبه فاعل لطاهر وفى 
المفعول قالوا: يا فاهماً درسه. يا طلباً علماء يا راكباً فرساًء فدرسه مفعول به 

وقد يكون مجروراً كقولهم: يا رفيقاً بالإنسان؛ يا محسثاً إلى الأيتام» يا 
(68) الكتاب 2/ 214 تحفيق عبد السلام هارون» عالم الكتب. 


(69) سورة طهء الأية: 94. 
(70)النشر 173/2 وكذلك فى الآية الأعراف 150. 
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ناصحاً للشباب» فالإنسان متعلق برفيق والأيتام متعلق بمحسن والشباب متعلق 
بناصح . 

وأما المعطوف فمثل: يا خمسة وعشرين واشترطوا فى ذلك أن يكون 
علما وهذا مذهب ابن يعيشء أما الرضى فيرى معاملته معاملة الشبيه بالمضاف 


وإن لم يكن علماً. 
المنادى الذكر ة المقصودة: 


وإذا كان المنادئ نكرة مقصودة فبناؤه على الضم إن كان مفرداً أو على ما 
يرفع به إن كان مثنى أو جمعاًء فتقول «يا رجلء يا ولدان» يا مهندسون, يا 
مسلمات» وإذا نعت المفرد بنكرة أو جملة أو شبه جملة وجب نصبه لأنه حينئذ 
يكون من الشبيه بالمضاف» حكى الفراء عن العرب قولهم يا رجلاً كريماً أقبل. 
وروي عن النبي #َلهّ: أنه يقول في سجوده «يا عظيماً يرجى لكل عظيم». 
وسمع عن العرب كثيرا كقول الشاعر: 
أيا شاعرا لا شاعر اليوم مثله7” . 


أدارا بحزوى هِبجْتٍ للعين عبرة2” . 

قلا شاعر اليوم مثله جملة وقعت صفة لشاعرء وكذلك بحرزوق جار 
ومجرور وقع صفة لدارء والمنادى هنا وإن كان نكرة مقصودة وحقه البناء إلا أن 
وصفه جعله ينتظم في سلك الشبيه بالمضاف؛ ويجب أن نلاحظ أن النكرة 
المقصودة إذا وصفت بما يوصف به المعرفة وجب لها البناء. 

وكقولك ايا رجل ابن محمد) ووصفها بمعرفة يؤكد تعريفها ويبعدها عن 
الدكرة» وأما إذا وصفت بنكرة فقد ألحقتها بالشبيه بالمضاف وخلاصة القول إن 
الذكرة المقصودة إذا وصفت بما توصف به النكرة وجب نصبها وقد تتعرى النكرة 


(71) من شواهد سيبويه 1/ 328: الخزانة 1/ 204, 
(72) من شوأهد سيبويه 311/1» الأشمونى 139/3. 
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والحال هذه تخرج من حيز شبهها بالمضاف ومن ذلك قول الشاعر: 
ياداز أفوت بعد أصرامها(”” . 
با داز حسّرها البلى تحسيرا” , 


فما بعد الدار في البيتين ليس وصفاً لهما وإنما هو خبر مستأنف عنهما. 
المنادى النكرة غ غير المقصودة: 


وإذا كان المنادى نكرة غير مقصودة كان تقول ”يا رجلا ويا غلاماً» غير 
قاصد رجلا بعينه ولا غلاماً بعينه فالنحاة على نصبه» وقد وردت آيتان في القرآن 
الكريم يمكن تأويلهما على النداء فالأولى قوله تعالى: ##يَبْشْرَئ هذا 7 
فبشرى يحتمل أن يكون ري 0 تنوينه 
لانتهائه بألف تأنيث مقصورة والثانية قوله تعالى: #بَحَسْرة عَلَ العبادٍ 79# قال 
أبو حيان (ونداء الحسرة على معنى هذا وقت حضورك 0 وهو منادى 
متكوز على قراءة التجمهورة77 . 


وقيل عن بشرى منادى مبني لأنه نكرة مقصودة أو علم» وحسرة منصوب 
علق المصكرية» والساى درت 6 «رتسو سر العيك النيويا بالضا 
لأن على العباد صفة لها. 0 

ذهب الأصمعي إلى منع نداء التكرة مطلقاً مقصودة أو غير مقصودة ووافقه 
المازني إذ عنده لا يتور أن يتادى غير المعين ويرى أن ما جاء منوناً فقد لحقه 
التنوين ضرورة أو شذوذاً ولكن البصريين مما أجازوا ذلك وقيد الكوفيون 


(73) من شواهد سيبويه 312/1 ن ولسان العرب (ص.ر.م). 
(74) من شواهد سيبويه 312/1, 

(75) سورة يوسف. الآية: 19. 

(76) سورة يسء الآية: 30, 

(77)البحر المحيط 332/7. 
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جواز نداء الدكرة إن كانت خلفاً من موصوف أي كانت صفة في الأصل حذف 
موصوفها وخلقته وساقوا مثالاً على ذلك «يا ذاهياً» إذ عندهم الأصل يا رجلا 
ذاهياً. 
والأرجح هو مذهب أهل البصرة والشواهد الشعرية والثرية تؤيده وهذا 
مالك بن الريب يرثي نفسه ويقول في قصيلته : 
فيا راكباًإِماعَرَضْتَ فبِلْمَنْ ندامايّ من نجرانَ أن لا نلاقب!7) 
فالشاعر لا يقصد راكباً بعينه وإنما أي راكب يحمله توصية إلى أهله. 


المنادى المعرفة المفرد: 

سبق القول إن المثاذئ متضوب محلا آى أن مخلة التصب لكوت ستول 
يشخ ذا كانمقافا أن مشارعا لعفاف وها تسيب ادو للها زود ف 
أمران: الإفراد والتعريف» ونقول إن المنادى المبنى هو المعرفة المفرد والمعرفة 
هنا تعني ما كان معرفاً قبل النداء مثل العلم ايا محمد» قال تعالى: مالا 
يَدَشُعَبْث أصَلِْئلص تَأَممكُ أن تَعَرْكَ مَا يَعمْدُ َابَآوْيا 2*4 وقد اختلف النحاة ذ في العلم 
0 النداء وضوحا؟ 

قال بعضهم إن المعارف كلها إذا نوديت تنكرت ثم تكون معارف بالنداى 
وقال بعضهم إذا ناديت العلم تنكرء وذهب فريق منهم إلى أن التعريف الذي كان 
قبل النداء مستصحب بعد النداء 9" , 

ويراد بالمعرفة أيضاً ما كان معرفاً بالنداء وهو النكرة المقصودة كقوله 
تعالى: #بنتاذ كن بدا وَسَلمًا علج زهي 4”'* وقوله: بَجِبَالُ أو مَحَمُ 
أل 5204 , ويراد بالمفرد في هذا الباب ما ليس مضافاً ولا شبيهاً بالمضاف 


(78)شواهد سيبويه 312/1: الأشمونى 40/3. 
(79)سورة هود الآية: 87. ١‏ 

(80) ينظر شرح المفصل 1/ 129 وما بعدها. 
(81)سورة الأنبياء» الآبة: 69. 

(82)سورة سبأء الآية: 10. 
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فيدخل المثنى بنوعيه المذكر والمؤنث؛ يا مهندسان» ويا طالبتان» والجمع 
بنوعيه: يا مسلمون ويا مسلمات» وجمع التكسير يا رجال» والمركب 
الإسنادي: يا شباب قرناها والمركب المزجي: يا معد يكرب» والمركب 
العددي: يا خمسة عشر (علم شخص). 

وكلما كان المنادى مفرداً معرقة بني في حالة ندائه على ما كان يرفع به لو 
كالسير ل كانه 

فيينى على الضم الظاهر إن كان صحيح الآخر كقوله عا ؟ #يلشح أشيظ 
4ه30ة) أو كان جمع تكسير مثل *يا جبال» أو جمعاً مؤنثاً سالماً مثل (يا 
فاطمات). 


ويبنى على الضم المقدر إن كان معتل الآخر بالألف وهو المقصور مثل "يا 
عيسى ويا موسى» أو كان معتل الآخر بالياء وهو المنقوص وللعرب فيه ثلاث 
لغات: 

لايا قاضي» بإثبات الياء وحذف التنوين. 

اليا قاض) بحذف التنوين والياء معا 

ليا قاض» بحذف الياء ويقاء التنوي. 84 , 

كما يبنى على الضم المقدر إن كان مبنياً قبل النداء سواء أكان علم مذكر 
مثل سيبويه أم مؤنثاً مثل حذام أو كان غير علم ولكن سمي به مثل هؤلاء وأنت» 
فكل هذه الأسماء إذا نوديت بنيت على الضم المقدر على آخره منع من ظهورها 
اشتغال المحل بحركة أو سكون البناء الأصلي» ويظهر ذلك جلياً إذا وصفت 
أحد هذه الأسماء بصفة فتقول مثلاً: 

لايأ سيبويه العالم والعالم) فالرفع مراعاة للفظ والنتصب مراعاة للمحل 
حيث هو مفعول به. 


(83) سورة هودء الآية: 48. 
(84) ينظر حاشية الصبان على الأشموني 138/3. 
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ويضاف إلى المبني على الضم المقدر العلم المركب تركيباً إسنادياً محكياً 
مثل ايا تأبط شرا المقدام» المقدام» فالضم مراعاة للفظ والنصب مراعاة للمحل 
ويبنى المنادى المفرد المعرفة على الألف إن كان مثنى «يا محمدان» ويبنى على 
الواو إن كان جمعاً مذكراً سالماً ايا محمدون». 

ما لا يحوز نداؤه من الأسماء 

يكاد يجمع النحاة على عدم جواز نداء أربعة من الأسماء وهى : 

١‏ - الضمير بأنواعه مع خلاف في ضمير الخطاب: لا يجوز أن تقول «يا 
أنا ولا يا هو) والنداء يقضي الخطاب لا التكلم ولا الغيبة. 


وأما قولهم (يا من لا هو إلا هو' فهو هنا اسم للذات العلية وليس 
ع 

2- اسم الإشارة إذا اتصل به حرف الخطاب» فلا يقل لايا ذاك), ووصل 
اسم الإشارة بكاف الخطاب ونداؤه يقضي أن المنادى غير المشار إليه؛ أي أن 
قولك يا هذا أو يا ذا يفيد أنك تخاطب من تشير إليه وعندما تضيف إليه كاف 
الخطاب يصير المشار إليه غير المخاطب . 

3 - وكذلك يمتنع نداء ما أضيف إلى كاف الخطاب فلا يجوز «يا ولدك) 
إذ لا ينادى من ليس بمخاطب فالنداء كما قال النحاة حال خطاب. 

4 ما فيه «ال) منع نداء ما فيه «ال» لأن «ال» تفيد التعريف وياء النداء 
تعرف الاسم كما سبق القول ‏ ولذا قالوا لا يجوز الجمع بين تعريف النذاء 
بالنداء واستثتى فى هذا الباب تداع أسم الجلالة (يا الله والجملة المحكية 
المبدوءة بأل مثل (يا ألذاهب على . 

وجاز نداء اسم الجلالة وإن كان فيه أل» لأن أل فيه ملازمة له لا تفارقه 


(85) خرانة الأدب 1/ 289. 
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وهي عوض عن همزة إله عند النحاة والذي يؤيد ذلك جواز أن يقال في نداء 
الاسم الأعظم ايا الله بقطع الهمزة» حيث جاءت أل بمكان حرف من نفس 
الكلمة . 

وقد ذكر النحاة لنداء اسم الجلالة خمسة أوجه وهي: 

1 (يا ألله» بقطع الهمزة. 

2 (يلله» فتحذف ألف ياء النداء وألف اسم الجلالة . 

3 «يالله» بحذف همزة الوصل وإبقاء ألف حرف النداء. 


4 «اللهم؛ بحذف حرف النداء وتعويض ميم مشددة في آخر اسم 
الجلالة» ولا يجمعون بين العورض والمعوض إلا فى الضرورة النادرة كقول 
الشاعر: ْ 
إني إذا ما حَدَثٌ ألما أقول بالل باالللومئ#9© 

ويرى الفراء أن الميم ليست عوضاً عن «يا» وإنما هي بقية من كلمة أخرى 
قدرها بقول الداعي «يا الله أمنا بخير» وحذف بعض الكلام طلبأ للخفة ويؤيد 
قوله هذا باجتماع الميم وياء النداء في اسم الجلالة”*© وساق أمثلة لذلك لا 
داعي لذكرها خوف الإطالة. 

وذكر النحاة أن «اللهم١‏ تستعمل في النداء» وقد تستعمل دليلاً على ندرة 
الشيء وقلة وقرعه كمثل قول العلماء «لا يجوز أكل الميتة اللهم إلا أن يكون 
مضطراً في مجاعة»» وقد تكون لتمكين الجواب في ذهن السامع كقول السائل 
للنبي كيْةِ: الله أرسلك؟. قال «اللهم نعم؛ وقد واجه النحاة كيفية إعراب 
«اللهم؛ عند خروجها عن النداء أهي مبنية أم معربة؟ وخلاصة ما يطمئن إليه 
الباحث أن لفظ الله مبني ولو صورة على الضم لأنه يشيه المنادى وهذا ما ذهب 
ابن 


(86) البيت من شواهد الأشمونى 146/3 والأنصاف 341/1. 


(87) لسان العرب: ابن منظور مادة «أل ها. 
(88) حاشية الصبان على الأشموني 3/ 147. 
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5 «لا هم» في نداء اسم الجلالة بحذف حرف التداء وأل من أول الاسم 
الكريم ثم تجيء ميم مشددة: وقد حكى صاحب لسان العرب أن العرب توهموا 
إذا ألقيت أل من اسم الجلالة بقي (لاه» عند قصدهم التخفيف وأنشد: 
لاهمأنت تجبرالكسيرا أننت وقفييك انه عد د 810 

وفي ما لا يجوز نداؤه لا يخلو من اعتراض أهل الكوفة على مذهب أهل 
البصرة فيرى الكوفيون في بعض هذه المسائل الجواز لهم حجج ساقوها لأنهم 

ما لا يحوز إلا نداؤه 

هنالك أسماء وردت ملازمة للنداء ولم تخرج عنه وهي : 
مسموع ومقيس : 

فالمسموع: كقولهم «يا فل) اختصاراً ل(يا فلانة) وهى من ألفاظ الكناية 
ويرى الكوفيون أن الحذف كان بسبب الترخيم في المنادى وقال سيبويه هما: فل 
وفلة بمعنى يا رجل ويا امرأة وهما مختصان بالنداء لا يخرجان عنه9” . 

ومن المسموع أيضاً «يا لؤمان» بمعنى عظيم اللؤم. 

ومن المسموع أيضاً قولهم فيمن جهل اسمه «يا هن؟ ومن جهل اسمها (يا 
هئنت1 . 

ومن المسموع أيضاً (يا لكمع؟ وايا فسق» وايا خحبث» و(يا غدر؛ وهي 
معدولة عن ألكع وفاسق وخبيث وغادر. 

والمقيس: هو ما جاء على وزن فعال «المعدول لسب الأنثى مثل يا 
لكاع؛ يا خباث» يا فساق. قال الحطيئة: 
أطوّفٌ ما أطوْف ئم آوي إلى بيتٍ قعيدثةلكاء”” 
(89) لسان العرب مادة «ال هاء شواهد الأشموني 147/3. 


(90) الهمع 177/1. 
(91) الأشموني 160/3. 
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حيث أخرج لكاع عن النداء» وربما حذف حرف النداء للضرورة ويئقاس 
فعال في سب المؤنث وفي اسم فعل الأمر من كل فعل ثلاثي مجرد تام 
متصرف . 

كان من الواجب أن أبحث في موضوعات الترخيم والاستغاثة والندبة 
والنداء التعجبي باعتبارها من تفريعات النداء ولكن المقام لا يتسع فأجلت ذلك 
والخلاصة إلى بحث آخر ‏ إن شاء الله . 
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ر كردس الما مفيلي 


صامعرٌ المي عب رالقار ر مر اجزائر 


يذهب ابن خلدون إلى أن الأهمّ المقدّم في علوم اللّسان العربي التي 
تؤخذ منها كل الأحكام الشرعية هو التّحو بلا منازع: (إذ به نتبيّن أصول 
المقاصد بالذلالة» فيُعرَف الفاعل من المفعول والميتدأ من الخبر ولولاه لجهل 
أصل الإفادة . 0 


والإشارة واضحة إلى ارتباط مناشئ التّحو العربي أصلاً بضرورات فهم 


مطلوبات الدذين الحنيف بكل (ما يفيد فى استنطاق النصّ وفى معرفة ما يؤدّيه 
التركيب القرآني على وجه الخصوص باعتباره أعلى ما في العربية من بيان. ومن 


(1) ابن خلدون: المقدّمة. ط4. دار الكتب العلمية. بيروت. د.تا. ص545. 
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هنا كان هذا النشاط النحوي القديم على الوجه الذي نعرفه من كثرة علمائه 
وتفرّع مذاهبه ووفرة مادّته. ومن هنا أيضاً كان تعظيم العرب لهذا العلم وأهله 
حتى ليسمون كتاب سيبويه «الكتاب» أو يصفونه بأنّه «قرآن التحو»”© . 

وفي تعليل أولويّة الحو على اللّغة لتعلقه بإرادة الفهم. وإن كان الباعث 
الحئيث طروء اللحن» إدراك عميق لوظيفته وإحاطة نبيهة بطبيعته حيث يقول 
صاحب المقدّمة : «وكان من حقٌّ علم اللّغة التقدّم لولا أن أكثر الأوضاع باقية في 
موضوعاتها لم تتغيّر بخلاف الإعراب الذال على الإسناد والمسند إليهء فإنّهِ تغيّر 
بالجملة؛ ولم يبق له أثرء فلذلك كان علم التّحو أهمٌ من اللغة إذ في جهله 
الإخلالٌ بالتفاهم وليست كذلك اللّغة. ..0©. 

ولمَا كان من مقتضيات عالمية رسالة الإسلام أن تنساح في الأرض لنشر 
الذعوة وتعميم التكريم الإلهي بين الناس جميعاء وكان ذلك يحتّم الاختلاط 
بالأعاجم وبشتى أجناس المعتنقين الجددء وخشي من تغيّْر الملكة بمخلفات 
المستعربين واختلاف هجنة الألسنة التاطقة بالضّادء والسّمعٌ أبو الملكات 
النسانية كما يقال فُزع إلى حفظ لغة الوحي بضبط قوانينها الحاضرة والمستقرأة 
إلى أن انتهت إلى الخليل بن أحمد الفراهيدي (ت 170ه) فهذّبٍ الصّناعة وكمّل 
أبوابها وأخذها عنه سيبويه (ت 88اه) فكمّل تفاريعها واستكثر من أدلتها 
وكتراهنه. 

ولئن كانت. اللغة العربية قد حظيت باحتضان كتاب الله تعالى ولم تنو 
بإعجازه وتحذيهء وكان التّحو بهذه المثابة الشّريفة حافظأ لوعاءٍ آخر سلاسل 
الورحي التهاوي» فإنّ منهلة القدسي ليس موضع شك البئة. ْ 

كيف وقد ارتبط الدّرس اللّغوي قديماً بالكتب المقدّسة. فقد عُرف عن 
(2) د. عبده الرّاجحي: النّحو العربي والذرس الحديث. دار النهضة العربية. بيروت. 1406ه/ 

6م . ص ١ا.‏ 


(3) ابن خلدون: ص 545‏ 546, 
(4) نفسه. ص 547 


4 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


الحو الهنديّ أنه نشأ في خدمة الفيدا وأنّه اكتسب من الدّين قداسته وحرمته بل 
تذهب الرٌوايات إلى «أنْ الماء هو أقدس شىء على الأرض» والكتبّ المقدسة 
اك فدابنة مر الها ولع الكحن أكترقدانية من القن الققي 80 

ودون خوض تاريخي في البحث عن المصادر وإن كان مسلكاً علميّاً ممتعاً 
يعالج قضيّة «الأصالة» و«التقليد؛ شريطة الحذر من شطط المستشرقين وأضرابهم 
فحن الوا تهنا نوت الأزوقة العرية كفي الدخيل. والقرل الم ترات اليا رسينة 
تكلفاً وظاهرة الاقتراض عموماًء وقد غاب عنهم أن اللّغة» أيّ لغة» كالكائن 
الحيّ قابلة للتأثير والتأثّر؛ فلا مرية في أن النحو العربي ونكاد نخلع عليه وصف 
الإسلامي دون مواربة لانبثاقه من المُناخ الإسلامي العام كما لمّحنا سلفاًء «قد 
نبت عند العرب كما تنبت الشجرة في أرضها»”' وأنّه نقيض ما يراه البعض ناقلاً 
عن الهنود أو اليونان أو السريان””' هو بالأحرى «أنقى العلوم العربية عروبة؛ كما 
يؤكده طعولءاط؟ . ويقرّره بروكلمان: ١لا‏ يمكن إصدار حكم قطعيّ مبنيّ على 
مصادر ثابتة للحسم برأي في إمكان تأثّر علماء اللّغة الأوّلين بنساذج أجنبيّة. . . 
والرّأي الذي يتكرّر بغض النَظر عن الرّوابط بين اصطلاحات هذا العلم ومنطق 
أرسطوء وفيما عدا ذلك لا يمكن إثبات وجوه أخرى من التأثير الأجنبئَء لا من 
القواعد اللأتينية ولا من الهنديّة)* . ش 


واكن الذي 9 بغي التداضي عند بخال يو 01 النانار في كني التراييم 
والمتفخصٌ في طبقات النحويين يلفي دون لآي أن الرّعبل الأول من النّحاة 
طائفة من الرواد فى القراءات القرانية . 


(5) د. أحمد مختار عمر: البحث اللغري عند الهنود وأثره على اللغويين العرب . دار الثقافة. 
بيروت. 1972م. ص72. 

(6) من محاضرات ليتمان: ضحى الإسلام. ط5. النهضة المصرية. د.تا. 292/2. 

(7) انظر: د. حسن عون: اللّغة والنّحو ود. أحمد مختار عمر: البحث اللغري عند الهنود وأثره 
على اللْغْويّين العرب . دار الثقافة. بيروت. 1972م. 

(8) .24-25.مم .1961 .طانم نترعظ ,عطهعم3 عتنامموماتطم عل غانة1 تطعوتعاط 

(9) انظر: تاريخ الأدب العربي . ترجمة د. عبد الحليم الْنّجار. دار المعارف. بمصر. 1968م. 2/ 
3 
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وإخال هذه الميزة من التّفاسة في عيون المحققين بحيث لا نظير لها على 
الإطلاق. لا سيّما في اعتماد مرجعيّة التقنين والضّبط والتقعيد وضرب الشواهد 
من النّحو الأعلى المنزّل. وهل لي أن أسرّد بعض القرّاء الذين تحوّلوا إلى 
نحوّين أو قد جمعوا بين الصّنعتين على سبيل المثال والتلميح : 

فهذا عبد الله بن أبي إسحاق الحضرمي (ت 117ه) كان إماماً فى العربية 
والقراءة» يقال إِنّه أوَل من بعج التحو نقل عنه سيبويه في مواضع كثيرة . 

وهذا عيسى بن عمر الثقفي (ت 149ه)., أحد أئمّة النحو والقراءة؛ وهو 
أحد القرّاء البصريئّين؛ ألّف كتابي «الجامع» و(الإكمال» وقد اطلع عليهما الخليل 
والمبرّد» وأخذ عنه سيبويه كذلك . 

وهذا أيضاً أبو عمرو بن العلاء؛ أحدٌ القرّاء السّبعة وعالم اللّغة المشهور 
(ت 154ه) أخذ عنه الخليل ونقل عنه سيسويه299 , 

ومنهم ا من عرف برواية القراءات كالخليل نفسه والكسائى (ت 
9ه) والفرّاء (ت 207ه) وابن خالويه (ت 370ه) وغيرهم. وإن تباين أحياناً 

أ- النقل والرواية. 

ب الأداء والعرض. 

يقيم النحويّون منهجهم على أساسين هما: 

أ- السّماع . 

ب - القياس وما يصحبه من التُعليل. 

اوكان منهج علم القراءات من حيث النقل والرّواية أكثر دقّة وأكثر ضبطاً 
ف امسر انس أ م 00 00 : 210 
في نقل النصوص اللغوية وروايتها من مناهج نقل النّصوص الأخرى)”1". 
(10)انظر في ترجمتهم : أخبار التحويّين البصرئين. 31-28-25 33 38 40. وطبقات النُحوئين 

واللْغْويّين 31 و47 وغيرها. . . 


(11)د. زهير غازي زاهد: عقال «النحويّون والقراات القرآنيةة. مجلّة كلية الدّعوة الإسلامية. العدد 
الخامس عشر. ليبيا. 1428م رأ 1998م. ص130. 
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وكان كثير من أثمّة القرّاء كنافع وأبي عمرو يقول: «لولا أنه ليس لي أن 
أقرأ إلا بما قرأت» لقرأت حرف كذا وكذاء وحرف كذا وكذا20'". ذلك أنه 
روي عن زيد بن ثابت عن أبيه قال: «القراءة سِنّة)”'' وتأكيداً لاستثبات هذا 
الوجه المسنون يقول الدذاني: «أئمّة القراءة لا تعمل في شيء من حروف القرآن 
على الأفشى في اللغة والأقيس في العربيّة بل على الأثبت والأصمٌ في الثقل. 
والرّواية إذا ثبت عنهم لم يردها قياس عربيّة ولا فشو لغة؛ لأنْ القراءة سنّة متبعة 
نا 


لذلك اعتّبرت القراءات مرآة صادقة للواقع اللّغوي قبل نزول القرآن 
الكريم» ومصدراً هامًاً من مصادر دراسة العربية ولهجاتها المختلفة في ظواهرها 
الصّوتية والصّرفية والتّحوية وغيرها دون أن يتقيّد القرّاء أنفسهم بقواعد مسبّقة 
يخضعون لمنطقها كما يفعل النحويّون الذين لم يتحرّروا من لهجات بيئاتهم'”. 


ومن الغريب أن قضيّة لغويّة في قراءة قرآنية يلجأ التحوي أو اللغوي 
لإثباتها ببيت شعر مرويٌ قد لا يُعرف قائله. ولقد عجب الفخر الرّازي من 
النحويّين في اعتراضهم على قراءة حمزة بخفض [الأرحام] في الآية الكريمة: 
راتفا لله الى مون بو. والأيام 1 . 


إذ قال: (والعجيب من هؤلاء التّحاة نهم يستحسنون إثبات هذه اللّغة 


بهذين البيتين المجهولين”" ولا يستحسئون إثباتها بقراءة حمزة ومجاهد مع 
أنْهما كانا من أكاير علماء السّلف فى القرآن:9" . 


(12)انظر: ابن الجزري : النشر في القراءات العشر. المكتة التجارية. مصر . د.ثا. 17/1. 

)انظ ال مساهدة اليه وى إلثر الع توا فوا سا إذاى ماوق مم 019327 
ص51. 

(14)النشر: 11-10/1. 

(15)د. زاهد: المقال المذكور. ص133. 

(16)سورة النساى الآية: 1. 

(17) يقصد الببتين اللّذين استشهد بهما سيبويه في الكتاب. 382/2 - 383. 

(18)انظر: التفسير الكبير. 9/ 64. 
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وحسبنا من هذا التلويح المقتضب أن نتلمّس مبلغ خطورة علم الحو 
بإشكالياته القديمة والحديثة. ولأمر ما قيل: (إِنَ الأئمّة من السّلف والخلف 
أجمعوا قاطبة على أنه شرط في رتبة الاجتهاد» وأنَ المجتهد لو جمع كل العلوم 
لم يبلغ رتبة الاجتهاد حتى بعلم (التُحواء فيعرف به المعاني التي لا سبيل 
لمعرفتها بغيره. فرتبة الاجتهاد متوقفة عليه» لا تتم إلأ به. . .21900 , 

ولا يعزب عن ذوي الااختصاص في مباحث علم اللْعْة الحديث مبلغ 
التو الذي شهده ثبع لذلك علم التّحو عالياً في ارتسام المنهج الوصفيّ 
وظهور المنهج التُحويلي. وكان الهدف المتوخّى تعليمياً محاولات تحصيل 
ضروب الاختزال والتبسيط لفائدة الدرس التحوي في عصرنا. 


بيثما أن النْحو العربي الذي ما انفك يحظى » منذ إيعاز الإمام علي كوم 
الله وجهه ‏ (ت 31ه) إلى 4 الأسود الدؤلي (ت 69ه) بوضع مسائله الأولى 
وتقعيدها كما يقول ابن سلام في طبقات الشعراء. ومثله في «المعارف» لابن 
قتيبة و"الإصابة» لابن حجر؛ ببحوث ودراسات تلقّى فيها «الرّاية تابغ عن نابغ 
وألمعيّ في إثر ألمعيّ ؛ وتسابقوا مخلصين دائيين»: فرادى وزرافات في إقامة 
صرحه» وتشييد أركانه, فأقاموه سامق البناء وطيد الدّعامة» مكين 
الأساس...»7” على نهج قلّ نظيره في اللّغات الأخرى لخصوصية متفادة 
عائدة إلى خدمته لغةٌ نوعيّة هي نسيج وحدها. إذ تتميّر - وها هنا المفخرة - 
ا ا ا ا ا 

ثم إِنَّ هذا التحو لم بنشأ فقط لمدافعة قضيّة اللحن”'” وتقويم ألسنة العوامَ 
ونقد كلام الخواصٌ؛ بل جاء أساساً لفهم القرآن الكريم. بهذا التتقصيد» ليس 
من منطق يقتضي محاكمته إلى المناهج الحديثئة التي تنهل من غير منهله أو يُلزم 


(19) أبو البركات كمال الدّين بن محمّد الأنباري: لمع الأدلّة في أصول التحو. الفصل الحادي عشر 
باختصار “انقلا عن عباس حيدق - النحو الوافي . ط9. دار المعارف. مصر. د.ثا. 1/1. 
(20) عباس حسن ن! النحو الوافي. 2/1 - 3, 
(21)فقد روي عن عمر بن الخطاب» رء تعلموا الفرائض والسنّة واللحن كما تتعلّمون القرآن. انظر: 
طبقات النحويين واللّغوئين. 13. 
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بمراجعته بإملاء من مؤثّرات أجنبيّة أو بحفز من دخائل غريبة أو بدافع من ذرائع 
البحث في حفريات النشأة الأولى عن مثل مصادر الاستلهام والاستعارة وإن 
توشّت بوشاح التطوّر الذي يُعنى به الاستشراق إلى حدٌ الابتذال عبر علم اللغة 
التاريخى أو فقه اللّغة المقارن. . . 

والهدف البعيد رم التحو التقليدي بالأرسطيّة التي جعلت الاهتمام 
بالتعليل فيه نتيجة لاعتمادها في التحليل الذي كان يخلط بين مستويات اللّغة 
مقدّمةٌ لإثارة بلبلة ظاهرها فيه الرّحمة وباطنها فيه العذاب بزعم أن التحو العربيٌ 
لم يقعّد للعربيّة كما يتحدّثها أصحابهاء وإِنّْما فعّد لعربيّة مخصوصة تتمثّل في 
مستوى معيّن من الكلام هو في الأغلب ‏ شعر أو أمثال أو نص قرآنيّ - أي أنه 
لم يوسّع درسه ليشمل اللغة التى يستعملها النّاس في شؤون الحياة العامّة وإنّما 
قصرّه على درس اللّغة الأدبيّة... مما اضطرٌ لدى الاستعمال الشّائع خلافا 
للقواعد إلى اللُجوء إلى التأويل والتّقدير واعتساف التّفسبر والاحتكام إلى 
الضُرورة أو إلى الشَّدُودْ عند الاقتضاء إلى «وضع» نصوص تسند بعض هذه 

ولكنّ النّسح على هذا الغرار في نقد التحو العربي أو في مقاربة بينه وبين 
سائر الأنحاء التّابعة للّغات اليونانية اللأتينية يتغاضى عن مميّرات اللّغة العربية : 
من امتلاكها للنمودج اللغوي الأرقى من صوب؛ وللقانون النحوي الأمثل من 
صوب آخر. 

ومهما تواضعت ضروب الأنحاء في تاريخ العالم على إصلاح الألسنة أو 
الفقت أنواع الاصطلاح» فإنهاء فضلا عن كونها حبيسة الفيود الزّمكية لا تملك 
المعيار الثّابت لغوياً ولا الصَّيغة التّهائية نحويًا. ناهيك عن البعدين الآخرين 
اللّذينَ يضفيهما الفرقان. ذلك الكتاب المنرّل على العرييّة والنحو كليهماء أي 
القداسة كما قذمنا والخاتميّة . 


الأمر الذي حمل على استغراب أرنست رينان في كتابه عن اللغات السّامية 


(22)د. الراجحى : 48 - 49. 


مجلة كنية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون)-. 5 179 


بخصوص انتشار اللّغة العربية انتشاراً مذهلاً بمواصفات السّلامة والثّراء 
والكمال؛ بحيث لم يطرأ عليها إلى يومنا هذا أي تعديل ولم تعرف طفولة ولا 
لتوة وال 90 وتستبدٌ به الرّبكة بملاحظة ظهورها لأوّل أمرها 
تاة محكمة ولم يمض على فتح الأندلس أكثر من خمسين سنة حبّى اضطا” 
رجال الكنيسة أن يترجموا صلواتهم إلى العربية ليفهمها التّصارى. والذي يبعث 
كثر على دهشت أن ترقى إلى درجة الكمال وسط الضحاري فر مه من الرخل 
ولا تكاد تعلم من شأنها إلا فتوحاتها وانتصاراتها التي لا تبارى . 0 


ذلك أنه لا لغة عربية بدون القرآن كما يستخلص بول كراوس وأنّه إليه 
يرجع الفضل في حفظها وتماسكها كما يقول سيدب 5©. ا 
العلاء (ت 154ه) من قبل: العلم العربّة هو الدين بعينه» © . بل كما استشر 
أيضاً جول فيرن الرّوائى ي المشهور حين أكّد : (إِنّها لغة المستقبل»7© . 


ولكم يبدع الرّافعي في تصوير مدى صيانة القرآن الكر, لم الل الجادين أن 
تتحوّل لهجاتها إلى لغات مستقلة كالشآن في اللخات الأوروية التي انبقت ت انبتاتها 
من اللانينية حتّى صار ترائها لا يقرأ إلا بواسطة قاموس ولا مناص . . ومن ثم إن 
أوروبا لا تستطيع أن تستغني عنه في قراءة شكسبير أو ملتون أو غيرهما من أعلام 
الأدب. وليس بين اللغات الإنجليزية والفرنسية والألمانية وبين هذا الثّراث أكثر 
ان اريعمانة بعام. . بينما يقرأ العرب والمسلمون اليوم امرؤ القيس وبينهم وبينه 
أكثر من ألف وخمسمائة عام كأنّما ألقى شعره في نفس اليوه280 . 


(23) أنور الجندي: صفحات مضيئة من تراث الإسلام. دار الاعتصام. مصر. 1979م. ص62. 

(24)نفسه. 62-61. 

(50) نفسه. 

(26)ياقوت الحموي: معجم الأدياء . مطبعة دار المأمون. مصر. 1936م. 53/1. 

(27) نفسه. علماً بأنّ 9 لغة كانت تستعمل الحرف العربي بداية هذا القرن على حين كان عبد العزيز 
فهميى» عضو المجمع الُغوي بالقاهرة يدعو إلى ليتنة الحرف العربي . وحالياً 2 جامعة في 
بريطانيا تدرس اللغة العربية على مستوى عال . 

(28)أنور الجندي: صفحات مضيئة . . سبق ذكره. ص 60, 
لكنّ الطرح المقلوب في زعم الزاعمين يستهدف محاربة قداسة اللّغْة بدعوى فك إسارها- 
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ومن أغرب المدهشات لدى المختضّين فى دراسة اللّغات استثناء العربية 
من قانون انقراض اللغات ببياد حضاراتها. ا ك3 وجوت اعثار وشاتجها 
بالتتزيل من أجل الوقوف على سر اطرادها عبر التّاريخ. ولا ندحة في أن 
التقصّي العلميّ الرّصين موقن بأنْ لغة الضّاد لا تخضع بالضرورة للمقاييس العامة 
ولا للنطور المطلق. 

وهي في تقسيم شليجل عالم اللّغات الألماني لغة تحليلية اشتقاقية 
متميّزة. ومن قبل تنيّه الخليل إلى فريدة اشتقاقها الأكبر أو ما كان يصطلح عليه 
القدامى بالتقليب» ثم بحثها تلميذه أبو علي الفارسي ثم توسّع فيها تلميذه ابن 

فلا غرو إذن أن تكون لغتنا الشاعرة ‏ كما عئون لها العقّاد فى كتابه لوفرة 
زتها د لحا ننه متو ركاه لا يرون ليا لعو السيورة كر ابباين 
وتنوّعٌ طرائق في التَعبيو””. 

ومع هذا وفوق هذه المزاياء فليس من الواقعية في شيء النَزوع في 
المغالاة إلى نفي إمكانية التطوير الإيجابي البنّاء» بمحرّكات غير مدخولة؛ 
شريطة ألا يكون من نقع الزّبد الغربي ولا من مزعوم التبسيط الاستشراقي الذي 
يرادف إعلاء الّرجمات وهيمنة العاميّات؛ ولا من قبيل دعوات التّيسِير التي تروم 
إحباء اللهجات بتقريب الفصيح من العاميّة بدلا من العكس ؛ إن عترا ذلك 
كيتيا ثارة وإمتلذحا ثائة وتجديداً 5 ولعلّهم نمّقوا له مسمّيات فئية 


- م و و 
يسأل في طيش محاوره من خلال ندوة حول التعريب: ألا ترى أن مفهوم القداسة كان عائقاً في 
تطوير العربية ودفعها للتّخيير كالشأن في لغات قديمة ميّتة كالعبرية والصّينية . ” 
البِتّهَ هذا المدّعى إذ ينسى أن العربية باعتناقها لتراث الوحي لم تتغيّر فحسب يل أثرت بانساع 
آفاقها التعبيرية بل إن القرآن الكريم هر أرقى مراقيها على الإطلاق فضلاً عن استيعابه لمفردات 
أجنبية يمرونة خلعت عليها الطابع العربي الأصيل هو بعينه الذي أخصب علميّتها وتماسكها 
وحيويّتها الحضارية بل هو الضامن لحفظها وخلودها. 

(29)د. سميح أبو مغلي: في فقه اللّة وقضايا العريئة. دار مجدلاوي للنشر والتوزيع. عمّان. 
الأردن. 1407ه/ 1987م. صر 226‏ 228. 
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أخاذة . وربما كونوا له نظريات بديعة وراحوا يرسمون لذيوعه شتّى المناهج. . . 
ركل هذا موقع في حبائل خصوم الذي والضَادء مُردٍ في مكائد الانتقاصية وحيل 
الأعداء التقليديين؛ ولعلٌ أخطرهم من بني جلدتنا وما أصدق الرّافعي حين قال: 
اولن تجد ذا دخلة خبيثة لهذا الدّين إلا وجدت مثلها في الأّغة» 09 . 

وإن تعجب فاعجب من «الدّعوة إلى إخضاع اللّغة العربية لسئّة التطؤر 
ودفعها إلى طريق ينتهي باللغة الفصحى التي 'نزل بها القرآن الكريم إلى أن تصبح 
لغة دينية كالسريانية والقبطية واللاتينية واليونانية»”'". كما يحلو لمؤلف كتاب 
[مستقبل الثقافة في مصر] الذي ضاق ذرعاً بسيبويه فصرّح: (إِنّ اللّغة العربية 
عسيرة» لأنَّ نحوها ما زال عسيراً ولأنّ كتابتها ما زالت قديمة عسيرة)2© , 

والجدير بالملاحظة في هذا السياق التّعليق الموفق للدكتور محمّد محمّد 
حسين على هذا الاستصعاب المستصعب. من أنه إذا ما بدا ضعف على ألسنة 
القوم أو اعتور لغتهم تقهقر ما في بعض الأحيان. فبدل أن يعالجوه بإصلاح 
فَوَاعَد اللفة والكتابة؛ كان عليهم في الأصمٌ أن يعالجوه بدراسة هذه القواعد 
وإتقانها بحيث لا تلبث أن تسلس لهم القياد””. وكأتي بالمجدّدين أو كما 
يسمّيهم الرّافعي بالمبدّدين وهم يدركون ذلك؛ يقفون «وراء الأكمة)7*" متمثّلين 
بأبيات المعرّي في استكتام المرامي البعيدة : ْ ش 
مذي هذا وح سبك ذَاكَ مئي على مافيّ من عوج وأفتٍ 
وماذا ببتغي الجلساهء مني أرادوا منطقي وأردت ضَمبِي 


(30) مصطفى صادق الرّافعي: المعركة بين القديم والجديد. مصر. 1372ه/ 1953م. ص 63. 

(31)د. محمّد حسين: الاتّجاهات الوطنيّة في الأدب المعاصر. ط3. دار النهضة العربية. بيروت. 
31 هم 1972م . 229/2. َ 

(32)طه حسين : مستقبل الثقافة في مصر. مصر 1944م . الفقرة: 32. ص195. 

(33) المرجع الأسبق. هامش ص239. 

(354)في إشارة إلى مقال شكيب أرسلان: «ما وراء الأكمة» الذي قال فيه عن المجددين : (منهم من 
يريدون هدم الأمَة في لغتها وآدابها خدمة لمبدأ الاستعمار الأوروبي ومنهم من يشيرون باستعمال 
اللّغة العامّية بحجة أنّها أقرب إلى الأفهام) . 
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وإذا كانت الجرأة معوزة في الإبانة والتصريح دلّ ذلك على فساد المقصد 
فضلاً عن تومي أيه مقاومة. وليس أقلَ منهم سوءاً المجاهرون بقحة بعث 
اللّهجات العامّية بالرغم من جمودها على أوضاعها السّاذْجة ولا أبرَا منهم دعوة 
المغالطون في تطوير التحو على معنى التحلل من القوانين والقواعد التي ١صانت‏ 
اللّغة خمسة عشر قرئاً أو يزيد. فكأنّما القرآن قد نزل فينا اليومء وكأنْ شعراء 
العربية وفقهاءها وفلاسفتها وكتّابها وأطبّاءها ورياضيّيها وطبيعيّيها وكيمائيّيها على 
اختلاف أزمانهم قد كتبوا ما كتبوا وألّفوا ما ألَفوا في الأمس القريب» وكأئّما 
المتنبي أو البحتري يخاطب جيلناء لا تمييز بينه وبين شاعر معاصر كالبارودي أو 
شوقي أو حافظ ...7*0 فإذا تحللنا من هذه القوانين والأصول تبلبلت الألسن 
وانّسع الخلف بين المختلفين وأصبح ما بين الشَّامي والمغربي مثل ما بين 
الإيطالي والإسباني حتّى تغدو قراءة القرآن والتّراث العربي والإسلامي كله 
متعذّرة على غير المتخصصي 500 , 

وأمًا إذا انّجه المبتغى إلى مثل تضمين المؤاخذات الأخفشية أو الخليلية» 
أو كتلافى (مسائل الغلط) على سيبويه أو تدارك (الأغفال) أو الإبانة عن الخلل 
برائد العم غلى: الأمانة الغلدية ادون غضاضة. والتُحفيق لهدف سام بعيداً عن 
خلفيات الهدم أو التّشويه أو ما ساعد على زحزحة الفصحى للتمكين من 
استغلاق فهم الشريعة وتشتيت وحدة الناطقين باللسان العربي المبين من نحو 
صنيع الاستعمار أو فعل التغريبيّين أو استسهال المترخصين؛ إذا كان هذا هو 
المتّجه فلا ضير. أو كان الاهتمام منصبًا على إعادة النظر مثلا في النْحو 
والضّرف بما تتيحه أدوات العصر بحيث تجتّب السامة والضّجر من تعدد الآراء 
التحوية في المسألة الواحدة واختلاف الأحكام فيها”” ممًا يخدم معالجة الدّرس 


(35)أنور الجندي: أخطاء المنهج الغربي الوافد. دار الكتاب اللبناني. بيروت. 1974م. ص269 - 
70 
(36) نفسه . ص270. 


(37)د. أبو مغلي : في فقه اللّغة. سبق ذكره. ص121. 
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النحويّ المعاصر على صعيد المنهج والوظيفة فحبّذا التُحديث المتوحّى ولنعم 
النُطوير ومرحى للتّيسير المرنجى ما روعيت فيه الأصول والخصائص وتناءت 
عن دعوات التألّب بتقديم البدائل دون محاذير على حركات الإعراب مثلاً؛ لما 
في التخلي عنها من هدم للّغة وتخريب لنظامها ولما فيه من إفضاء إلى الإبهام 
والغمرض في كثير من التراكيب مثل قولنا: [ما أحسن زيد] فهل هو للتعجّب: 
ما أحسنٌ زيداً! أم هو للثفي: ما أحسنّ زيد. أم هو للاستفهام : ما أحسنٌ 
ا أو مثل قراءتنا لقوله تعالى: 8إنََا يخنَى أَلَهَ من عاو الشلاً »0 أو 
قوله سبحانه: لالد لَه برع من المفركرن ورَشر ني ”40 فلو رُفع اسم الجلالة في 
الآية الأولى وجرّ لفظ رسوله في الآية الثانية لاختلت الدّلالات وفسدت 
المقاصد. ولذلك قال اين فارس : «نأمًا الإعراب ففيه تمييز المعاني ويوقف على 
أغزاظن المكلميو ار 

وأبلغ توجيه إلى العصمة من اللّحن والخطأ ما أورده صاحب مراتب 
النُحويين من قوله مَلْهِ في تصويب رجل لحن بحضرته: «ارشدوا أخاكم فقد 
0 , هذا ومن المحقّق أَنْ الذعوة إلى إلغاء العامل التحوي خاطثة قديماً 
وحديثاً وفيها من التعجل ما لفت المغالين في الحذف والتقدير عن استشفاف مدى 
الارتباط المعنويٌ بين العامل والمعمول ومن ادس ما أوقع النقاد المحدثين عن 
سر نظرية العامل التعليمية في استنادها إلى «أساس إسلاميّ واضح, يؤكّد أَنّه لا 
يوجد شيء بدون موجدء ولا يحدث مسبّب بدون سبب» فكلّ حركة تطرأ على 
آخر الكلمة في الجملة العربية المفيدة» لا بدّ أن يكون لها سبب سمّوه عاماة( . 


(38)ابن هشام الأنصاري: مغني اللبيب. بتحقيق محبي الذين عبد الحميد. دار الكتاب العربي. 
القاهرة. 1961م. 297/1. 

(59) سورة فاطرء الآية: 28. 

(40) سورة التوبة» الآبة: 3. 

(41)ابن فارس : أحمد الصاحبي: في فقه اللّغة وسئن العرب فى كلامها. 

(42)عبد الواحد أبو العليب: بتحقيق تقذ بي الفضل. إبراغيم + مطنعة نهضة مص القاهرة: 
4ه/ 1974م ص6. 

(43)د. عبد الله الكيش : مقال: «العامل التحوي في ميزان التقد؛. مجلة كلية الدّعوة الإسلامية. عدد 
3 ليبيا. 1996م. ص475. ١‏ 
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إن ابن مضاء القرطبي ات 592ه) لم يكن لثورته المدوّنة في كتابه: (الردّ 
على التّحاة) من أثر في زمانها ولا في التّحاة اللأحقين بخصوص مهاجمة أهمّ 
الموسوعات والمختصرات ومنهم من يغالي في الصّناعة» ولا تتكر الجهود التي 
قدمها التّحاة للتّحو على نحو ما رأينا من مؤلّفات ابن الحاجب (ت 646ه) واين 
مالك (ت 672ه) والرضيّ الاسترباذي (ت 686ه) وابن هشام (ت 761ه) وأبي 
حيّان الأندلسى (ت 745ه) والدّمامينى (ت 827ه) والسّيوطى (ت 911ه) 


والأشموني (ت 929ه) وغيرهي)” . 


ولم يظهر أثر صيحته إلا في أوائل القرن العشرين حين استخرج العلماء 
كتابه من تحت الأطمار ثم قدّمه طه حسين إلى مجمع اللّغة العربية ثم توالت 
المحاولات التّيسيرية على تفاوت فى الخطورة والجرأة والفتنة ولعلٌ أزعجها 
كتاب (إحياء التحو) الذي أصدره الأستاذ إبراهيم مصطفى وقدّم له بل عنون له 
طه حسين وأثنى على مِؤْلّفه. وأبرز ما يدعو إليه محبي النحو هذا بعد موته هو 
إلغاء الفتنة من علامات الإعراب وجعل الضمة علم الإسناد والكسرة علم 
الإضافة!! وفيه كما لا يخفى من الأغاليط ما لا يحصى في التّأي عن «انتحاء 
سمت كلام العرب» كما جاء في تعريف ابن جني للتّحو”*”. 

قال ابن قتيبة: «وللعرب الإعراب الذي جعله الله وشياً لكلامها وحلية 
لنظامها وفارقاً في بعض الأحوال بين الكلامين المتكافتين والمعنيين المختلفين: 
كالفاعل والمفعول» لا يفرق بينهماء إذا تساوت حالاهما فى إمكان أن يكون 
الفعل لكل واحد منهاء إلا الإعراب296 , 

ونشأت حركات تنادي تحت ستار تيسير العربية بإلغاء الإعراب وتغيير 
(44)د. حازم سليمان الحلّي: مقال: «أثر ابن مضاء القرطبي في حركة تيسير التّحو؟. مجلّة كلية 

الدذعوة الاسلامية . عدد 13. ص589, 


(45) الخصائص: 34/1. 
(46) انظر: مشكلات القرآن , 
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الحروف. وأحقدها على الضّاد تيار راح يروّج للهجات العاميّة ويقعّد لها 
القواعد ويضع لها المعاجه”* , 

ومن الحملات المناهضة بعناوين محترّفة ما يقترحه القساوسة 
والمنضّرونء فقد نشر القسٌ حنّا رحماني الموصلي مقالاً عن «اللّغة العربية 
ووسائط ترفيتها») يرى فيه حذف المثنّى وتسكين أواخر الكلمات وعدم التزام 
الحركات! وهو يحسب أنْ في ذلك تيسيراً. 

وتيسير آخر يلفيه جرجس الخوري المقدسي أحد أساتذة اللّغة العربية في 
جامعة بيروت الأمريكية في مقال (العربية وتسهيل قواعدها)© حيث يرى حذف 
باب الممنوع من الضّرف وعدم إعمال الأفعال الناقصة والحروف المشبّهة بالفعل 
ورفع الاسم والخبر في جميع الأحوال ويزعم أن هذا لا يمسّ جوهر اللّنة9. 

لكن على غير صعيد «الرّحف على لغة القرآن0'' وضروب المؤامرات 
اعطق والدّعوات المضلّلة والمترّصة بنحوها العالي؛ هل توجد في أيَامنا فعلاً 
مشكلات حقيقيّة من التعقيد في الدّرس التحوي وصعوبات يعضل حلها في 
أذهان الدارسين إلى هذا الكاادي يت معرب لد للنّبسيط وحفر الغيورين على 
التجديد دون إخلال...؟ يجيب أحد رؤساء ة 5 والصّرف والعروض 
وأحد أعضاء مجمع اللّغة العربية بالقاهرة : ل 
والصَرفي الذي تركه أسلافنا نفيس غاية التّفاسة وأنّ الجهد التّاجح الذي بذلوه 
فيهما خلال الأزمان المتعاقبة جهد لم يهيّأ للكثير من العلوم المختلفة في 
عصورها القديمة والحديثة؛ ولا يقدر على احتمال بعضه 0 من الثرثارين 
العاجزين» الذين يوارون عجزهم وقصورهم عَلِمٌ الله - ب بغمز «النْحو والصّرف» 
بغير حقٌ» وطعن أئمّتهما الأفذاذ. 


(47)د. سميح أبو مغلي: في فقه اللّغة. ص138. 

(48) جريدة العراق في 2/ 6/ 1924م. ص119. 

(49) المقتطف : المجنّد 29 (1903م) . ص342. والدّراسات اللغوية ذ في العر اق: 155 
(50)انظر: د. حازم سليمان الحلي: أثر ابن مضاء. . المقال السّابق. ص601. 
(51)كتاب للأستاد أحمد عبد الغقور عطار. 
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.. وقد خضع النّحو العربي لهذا التاموس الطبيعي (ويعني به التطوّر عبر 
الأحقاب). . وداخلته منذ نشأته شوائب نمت على مرّ الليالي» وتغلغلت برعاية 
الصّروف وغفلة الحرّاس» فشوّهت جماله وأضعفت شأنه؛ وانتهت به إلى ما 
نرى. فلم يبق بد أن تمتد إليه الأيدي البارّة القويّة» متمالئة في تخليصه مما 
شابه. . ومن كريم الاستجابة أن رأينا في عصرنا هذا من ذلل للنّاشئة لغته أو 
اختصر قاعدته أو أوضح طريقة تدريسه أو أراحهم من زائف العلل وضارٌ 
الخلك ف ا 

وصفوة القول بعد هذه الإثارات الومضية المقتضبة» إذ ليس من وكدنا في 
هذا النطاق المحدود واحتشاد التفاصيل واستعراض المعضلات بقدر ما كان 
همّنا الهميم يتوخى الاستلفات إلى خلفيات بعض الدّعوات التبسيطية غير المبرّأة 
ونماذج منهجيّة مغلوطة تستهدف عبر قنوات منظمة وربّما كانت رسميّة 
وبأسلوب المطالب العصريّة الارتجاج بالنّحو العربي مقدّمة لاهتزاز لغتنا 
العظيمة . 

وفي التحليل الأخير ليس نمه طريقٌ أمئل من العودة إلى القرآن الكريم 
باعتباره القالب الموحّد للغة العربية؛ ولعل هذه العودة هى الطريق الأوحد لتنقية 
النحو العربي من شوائب التعليلات ومن كُلّ تلك المشكلات59, 

ومن صوب آخرء لا يجدر بالباحثين في ندوة تخصّصية أن يديروا 
ظهورهم للمناهج اللغوية العرية. فمن الصُروري أن نفيد من جهود ذوي 
الاخغتصاص وأن نشارك نحن أيضاً فى التطوّر ولا مناص من الاعتراف بضرورة 
الاستعانة بالعلوم الأساسية لتنامع فقد كان كبار اللَعْرِيين يصدرون عن تأثّْر 
بعلماء في ميادين مختلفة. فقد تأثر دي سوسير بدور كايم» وتأثّر سابير بفرانز 
بوعز» وتأَثْر بلومفيلد بالسّلوكيين» وتأئّر تشومسكي بديكارت والعقليّين. وهذه 
الظاهرة كما يقول د. عبده الرّاجحي كافية في الدّلالة على اصحّة؛ الاتّجاه 


(52) عبّاس حسن: الحو الوافي. تقدم ذكره. 4/1 - 5. بتصرّف. 
(53)د. أبو مغلى : فى فقه اللّغة. ص126. 
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الك 
6 

ولقد كان في بعض آراء الأخفش وبعض مواقف الكوفيين شيء من التطلع 
اس ا او ار ا ولعل 
طلابه انطلاقاً من مبداً ان التراث 2 0 يكون نواة 
طيّبة لآفاق نحو عربيٌ 0001 و بعبير هذا الحو لا يستقيم نحو أبداً وبرئحي 
دونه الذُود عن الضّاد أمدا. 

وحسبنا من هذا المبحث في حدود ما اقتصرنا عليه أن يكون بناناً تومئى 
١فإنَّ‏ البنان لأقدر على الإشارة من الباع على الإحاطة» وأفضل من عجز المحبط 
طاقة المشير). 


(54)انظر : النحو العربي والدرس الحديث. ص160 - 161. 
(2)55. عفيف دمشقية: خطى متعثّرة على طريق نجديد الحو العربي (الأخفش - الكوفيون). ط2. 
دار العلم للملايين. بيروت. آذار ‏ مارس - 1982م. صر6 والخاتمة. 
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الساغال ع اف يوم بضاقارات 


كيت الرعوة الإسس[اص_العرد و 


للدكتور حازم سليمان الحلّي 


كعكام متكا 220-02 تمك 


. بحو مرو ول رجه 


الحديث عن منهج الفرّاء في القراءات ألّفت فيه كتابات عديدة””؛ غير أن 
ذلك لا يعني الاعتراض على الكتابة في هذا الموضوع الثَرّء الشّائق إذا أضافت 
جديداً وأنصفت كلّ طرف أثناء الموازنة بين مواقف العلماء. فقد وردت في هذا 
الجقاق أغطاء وارلماه عديدة الاوحسه بالاحفن لوخم مين آنه مشحتدو ا لا 
بالمرور دون مناقشة منصفة» تعطي كل ذي حقٌّ حقّه. والموقف من القراءات 
فيه جاء فيما يقرب من ست صفحات» أغلب ما ورد فيها لا يسلّم للباحث. 


هق وردلث في كُتب : مدرسة الكوفة» أبي علي الفارسي » النحو ركتب التفسير» وجوه الإعراب 
والقراءات بين الفرّاء والرَّجاج . . . . إلخ. 
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وسأقصر مناقشتي للمقال في هذا الموضوع فقط على الجوانب البارزة 
التي يترتب على بحثها بعض القضايا العلمية الهامة . 

- يقول صاحب المقال عن التّحوتين واللَغويّين: «غير أَنّهِم اختلفوا 
واشتجرت آراؤهم في القراءات: القرآنية بين راغب فيها وراغب عنها»© . 
علمي لم يوجد بين التّحويين واللغويّين من هو راغب عن القراءات» 7 هم 
مجمعون على الاحتجاج بها والإفادة منها في بحوثهمء سواء أكانت متواترة أم 
شادةء كما يقول عبد القادر البغدادي: افكلامه عر أسمه أفصح كلام وأبلغه 
وبجوز الاستشهاد بمتواتره وشاذهء كما ببّنه ابن جني في كتابه المحتسب”, 
وأجاد القول فيه»”. وكما يقول السيوطيّ: «أمَا القرآن فكلّ ما ورد أنه قرئ به 
جاز الاحتجاج به في العربية» سواء أكان متواتراً أم آحاداً أم شادًاً. وقد أطبق 
الئاس على الاحتجاج بالقراءات الشاذة في العربيّة إذا لم تخالف قياساً معروفاء 
بل ولو اخاللته يتخ بها في مثل ذلك الحرف بعينه ...+ 000 

ويستخلص من هذا: 

- إجماع العلماء على الاحتجاج بالقراءات الشَّاذّة في العربيّة إذا لم تخا 
قياساً ثابتاً . ل 

إجماعهم على الاحتجاج بها ولو خالفت قياساً في العربيّة» ولكن لا 
يحتج بها إلا في الأسلوب الذي وردت عليه وهذه لا يقاس عليها حكم 
نحوي . 

ومن ذلك يتضح عدم دقّة هذا القول. وممًا ينغي أن يلحظ هنا التفريق 
بين الرّغبة عن القراءات ونقدها أو نقد القاعدة النحوية التي وردت عليهاء 
(2) ص375. 
(3) ج1؛ صص33. 


)25 الاقتراح ١‏ ص 48, يوجيد تفصيل في كتابنا : وجوه الإعراب والقراءات ص 333. 
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فالرّغبة عنها تعني تركها والعزوف عنها وعدم الإفادة منها. وهذا لم يحدثء أما 
نقدها فيدخل في إطار مناقشتها مناقشة شاملة من جميع جوانبها: استدلالا بها 
وتوجيها وتوثيقا واحتجاجا لها. 

يقول صاحب المقال: «لقد وقف البصريون من القراءات موقفهم من 
سائر النصوص اللغوية فأخضعوها لأصولهم وأقيستهم فما وافق منها أقيستهم 
وأصولها قبلوه» وما أياها رفضوا الاحتجاج به ووصفوه بالشذوذء أمّا الكوفيون 
فقد قبلوها واحتججوا بها وعقدوا على ما جاء فيها كثيراً من أصولهم 
وأحكامهه)” . وهذه موازنة غير صحيحة» بها تعميم في الأحكام غير علميّ 
وخطل واضح. . . وفيما يلي مناقشة بعض جوانب الموضوع . 


١‏ - ما من شك أن كل باحث منصف وجادٌ يعلم علم اليقين أن البصرئين 
أصَلوا مذهبهم النّحويّ على الكثير الشائع من كلام العرب الفصحاءء المشهود 
لهم بسلامة السّليقة؛ وفي مقدمة ذلك بطبيعة الحال القرآن الكريم وقراءاته 
المتعدّدة. الصّحيح منها والشَّادْء ولا يعكر صفو ذلك مناقشتهم ‏ سواء أكانوا 
بصريّين أم كوقيّين ‏ بعض القراءات لمسألتين اثنتين» هما: 


الأولى : التغاير بين القرآن الكريم والقراءات» فالقرآن هو: «الكلام 
المعجز المنرّل على النبئ - كِ ‏ المكتوب فى المصاحف» المنقول عنه 
بالتواترء المتعبّد بتلاوته»””': والنّصٌ الشّموليٌ الكاسئ» المتجانس لألفاظ 
القرآن الكريمء أمَا القراءات فهي «اختلاف ألفاظ الوحى المذكور فى الحروف أو 
كيفيتها من تخفيف أو تشديد وغيرها»!؟؟. أي هي كيفية تأدية النّص القرآني؛ وما 
به من اثفاق واختلاف؛ مع إسناد كل وجه يقرأ به لصاحبه. هذا التغاير يؤكّده 
الشّبخ أحمد البنًا بقوله: «القرآن والقراءات حقيقتان متغايرتان»” . وهذا التغاير 


(6) ص315. 

(7) مباحث في علوم القرآنء ص21. 

(8) الإتحاف» ج1. ص68. 

(9) المصدر نفسه. والجزء والصفحة نفسهما. 
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لا يعني أبداً أن القراءات الصحيحة ليست وحياً من عند الل بل كل قراءة صحٌّ 
سندها عن الرّسول - ولي فهي قرآن لا يجوز المساس بحرمتها . 


الثانية : مصطلحات التواتر والشذوذ والسبع والعشر في القراءات القرآنية 
لم تكن معروفة قبل تسبيع ابن مجاهد (ت 324ه) للقراءات» بل كان هناك ثلاثة 
مقاييس للقراءة الصحيحة» وهي: صحّة السّند إلى الرسول - يل وموافقة 
أحد وجوه العربية» ومطابقة الرسم العثماني» زد على ذلك أنَّ من أصول 
النحويّين البصريين تأسيس الأحكام على الكثير الشائع من كلام العرب» 
الفصحاء؛ الصافية سليقتهم» وفي مقدمة ذلك - بطبيعة الحال - القرآن الكريم 
وقراءاته المتعددة كما أشرت سالفاً. وانطلاقاً من هذا كله فإذا ذهب أحد العلماء 
يناقش قراءة فإنْه لا يناقشها ولا ينقدها من حيث السّندء وإنما يناقش أو ينقد 
القاعدة النحوية التي وردت عليهاء ومن هنا يصح الاعتذار عن هؤلاء العلماء - 
رحمة الله عليهم - ومن عدم الإنصاف الهجوم عليهم قبل العمق في منهجهم» 
وأشير إلى أنّ علماء البصرة الكبار المؤسسين مدرستها كعبد الله ابن أبي إسحاق 
الحضرميّ ت 117ه» وعيسى بن عمر الثقفيَ ت 149ه». وأبي عمرو بن العلاء 
ت 153هه والأخفش الأكبر أبي الخطاب ات 177ه»ء والخليل ابن أحمد 
الفراهيدي ت 175ه. ويونس بن حبيبات 182ه وسيبويه ات 177ه كلهم 
بحترمون القراءات ويجلونهاء حتّى ولو كانت ضعيفة لا تتوافر فيها شروط 
القراءة الصحيحة. وتخالف أصلهم المتمثّل في بناء القواعد النحوية على الكثير 
الشائع من كلام العرب الفصحاء. فكتاب سيبويه سجلٌ حافل صاغ فيه فكر 
هؤلاء العلماء النحوي دونك ستجد فيه إجلالاً واضحاً للقراءات وتعظيماً لهاء 
سواء في ذلك الصحيح منها والضعيف. علاوة على القراءات الصحيحة فهو 
يستند كثيراً على الشاذة» ويدعُم بها ويقرّي بعض المسائل والأساليب» وإليك 
من الأمثلة ما يؤكّد ذلك : 


دا عل بالقراءة الشّادْة المتمّلة في رفع (شركائهم) بعد رفع (قثْل)» فقال 
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لوَكَذلِكَ رُيْنَ لكثير مِن المُشْركِين قَثْل أؤلادهم شرَكاؤهة4"". [الأنعام : 
7 ]. فهي ببناء (زيّن) للمفعول» ورفع (قثّل) وجرّ (أولادهم) ورفع 
(شركائهم)؛ وهي محل الشاهد. وقد استدل بها سيبويه””'" لرفع (ضارع) في 
ليبك يزِيدٌ ضارعٌ لخصومة ومختبط ممًا تطيح الطوائح 
وشذُوذ القراءة هنا يتمثّل في رفع (شركائهم) فقط في هذا الأسلوب. 
- وكقوله: ومثل هذا #وَحُوراً عينا» [الوافعة: 22] في قراءة أبيّ بن 
0 وشي قراءة شادةٌ . 


- وكقوله: وتصديق ذلك قول الحسن”"©: «إلا مَنْ خَطفَ 
الْخَطفَة !205 [الصافات: 10] بفتح الخاء وكسر الطاءء مشددة) وي قراءة 
شاذة . 


أما القراءة المتواترة فهي بكسر الطاء مخففة©'". هذه النماذج توضح 
بجلاء منهج العلماء الأوائل» مؤسسى مدرسة امير النحوية في 0 
للقراءات القرآنية واحترامهم لها ومدى إفادتهم م: منها ولو كانت شَاذة. 
ل ل د 
الذين تبلور النحو العربيّ على أيديهم واكتملت حلقاته» وأولئك من أمثال الميرّد 
ت 285ه؛ والرّجَاحٍ ت 311ه» والنخاس ت 338ه»؛ كما أشار صاحب المقال 
نفسه في معرض حديثه عن تشدد البصريين ‏ دون غيرهم ‏ في قبول القراءات» 


(10)هي قراءة السَّلمي والحسن وأبي عبد الملك» صاحب ابن عامر. بنظر تفصيل ما فى الآأية من 
القراءات المتوافرة والشّاذة البحرء ج4» ص657: والنشرء ج2: ص263. ْ 

(0) الكتاب» جل ص 290. 

(12)هو نهشل بن حريّ الدَارميَ؛ بنظر الخزانة؛ ج1ء صص47!. 

(13) الكتاب» ج1ء ص95؛ وهي أيضاً قراءة عبد الله بن مسعود» البحرء ج10 ص 81. 

(14) كذلك هي قراءة قتادة وعيسى» البحر المحيط» ج9: ص93. 

(15) الكتاب؛ ج4: ص444. 

(16) البحرء ج9: ص 93. 
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حسب رأيه. وليس في معرض تحقيق هذه المسألة إنصاف كل طرف فيهاء 
وفات عليه أن الإمام الفرّاء ت 207ه هو أوّل من نقد القراءات بشكل واضح في 
كتابه القيّم (معاني القرآن)» والفرّاء هو المؤسس الحقيقي لمسالك التّحو الكوفيٌ 
في هذا الكتاب الفذّء الذي حفظ لنا هذا الفكر وتوجّهات أصحابه ومسالكهمء 
ولولاه لسقطت من يد الزمن. فقد يصف أصحاب القراءات الصحيحة المتواترة 
بالوهم والخطأء كقوله: «فإنَ القوم ظنّوا أن الجزم في الهاء. وإِنّما هو فيما قبل 
الهاء. فهذا وإن كان وهُماً خطأ»”"©. وكقوله: «ولعلّها من وهم القرّاء ‏ طبقة 
يحبى - فَإِنه قل من سلم منهم من الوهم099 . 

كما قد يصفها بالقبح» كقوله: «وفيه قبح»”". وكلّ هذا في القراءات 
الصحيحة المتواترة؛ وفي معانيه”” - عليه الرحمة ‏ نماذج عديدة من هذا 
القبيل. وأشار صاحب المقال نفسه إلى ذلك . 

- وقد ذكر صاحب المقال قراءة حمزة #تَسَاءَلُونَ به وَالأرْحَام4 [النساء : 
]١‏ بجر الأرحاه'!” . 1 

سرد أسماء البصريّين الذين تعرّضوا لنقد هذه القراءة» وهم حسب 
ذكره: المبرّد (ت 285ه).؛ والرّجاجٍ (ت 311ه).؛ والتحاس (ت 338ه)»: كما 
أشرت مالفاء ولم يستطع أن يأتي ببصريّ واحد تعرّض لتقد هذه القراءة قبل 
الفرّاء (ت 207ه). أمَا هؤلاء البصريّون كما رأيت فكلهم عاشوا في عصور 
متأخرة عن عصر الفرّاء ممًا يسمح لنا بالقول إِنْ الكوفيين ‏ باعتبار الفرّاء هو 
المؤسّس الحقيقي للمسالك النحوية الكوفية ‏ هم أوَّل من فتح باب التّقد على 
هذه القراءة وغيرها من القراءات الصحيحة المتواترة» وليس |[ رصريين. . . أما 
محاولته التفريق بين الفرّاء وغيره من الكوفيّين في الموضوع فهو مسلك غير 


(17) معاني القرآنء ج1ء ص223. 

(18) المصدر نفسه؛ ج2. ص75 - 76. 

(19) المصدر نفسه. ج1. ص252. 

(20)ج1ء ص258, 357: 358: 360: ج2: ص81 -82) 210» 216: 259 مثلا. 
(21) المصدر نفسه. ج1. ص252. 
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علميء لا يمكن قبوله لما قدّمت. . وما سلف ذكره يفئّد ما ذهب إليه صاحب 
المقال» ويؤكد أَنْ علماء البصرة الكبار المؤسسين مدرستها النحوية كانوا 
يحترمون القراءات ويجلونهاء وأنّ منهجهم مبني على منهج القرّاء مستنداً إلى 
الأفشى في اللّغة والأقيس في العربية والأثبت في الأثر والأصمٌ في التّقل عكس 
ما قال والدليل على ذلك علاوة على ما سبق - أَنْهِم لم يؤسّسوا أحكامهم 
النحوية في الغالب إلا على الكثير الشائع من كلام العرب الفصحاء؛ المشهود 
لهم بسلامة السليقة» وفي قمّة هذه النصوص القرآن الكريم وقراءاته المتعدّدة. 
وقد تجنْبوا الأخذ عن الأعراب الذين لوّنْت سليقتهم مساكنة أهل الأمصار ولكنة 
الأعاجم . ثم بعد هذا يسمح صاحب المقال لنفسه أن يقول: «لقد عوّدنا الفّاء: 
أن يقف من القراءات التي لا توافق مذهيه موقفاً سليماً» لا يهاجم فيه201. ثم 
يناقض هذا النصٌ بنصٌ آخرء يقول فيه: «هذا هو موقف الفرّاء من القراءات» 
وهو موقف تابع فيه البصريّين في موقفهم المتشدّد منها0. واستخلاصاً مما 
سبق أذكرك بما علمتٌ أن الفرّاء ‏ عليه الرّحمة ‏ هو أُوّل من أخل موقفاً متشدداً 
من القراءات وأوّل من نقدهاء لما يئرببِ على ذلك من عدم صححة تقرير متابعة 
موقفه في نقد القراءات لموقف البصريّين المتشدد منها - حسب تعبيره - وهم 
كما ذكر: 

المبرّد (ت 285ه) والرّجَاحٍ (ت 311ه) والنّحَاس (ت 338ه)» وكلّهم - 
كنا أشرتث سالفا - لم يدركوا عصر الفرّاء (ت 207ه)» فكيف تصحٌُ متابعة 
المتقدم للمتأخرء وقد مات قبل أن يولد!؟ 

فينبغي للباحث المنصف أن يعتذر عن علمائنا القدامى في مناقشاتهم 
لبعض القراءات استناداً إلى ما أسلفت من المبرّرات. يقول المرحوم الدكتور 
إبراهيم رفيدة: «وعلماؤنا القدامى الذين نقدوا القراءات كانوا أئمّة مجتهدين» 
يؤسّسون علوماء ويفرزون أنواع الرواية فيهاء ويضبطون حقائق» فكان من 


(22) ص 378. 
(23) المصدر نفسه؛ ص 380 
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حقّهم أن يستعملوا ‏ دون هوى المقايبس التي انتهوا إليها : في القراءات وتقنين 
كلام الناضئ على ا 


2 للمزيد من الموازنة بين منهجي نحوبّي المصرين في التعامل مع 
القراءات والأخذ عن العرب أورد التموذجيم التالييء : 
عن العرت اوور جين الثاليي 


- يقول الزجاج في نقده للفرّاء في إعراب (اللهج)”” : 0 أن قولنا: 
(هَلَم) مثل ذلك أنّ أصلها: هل أمّ» وإنّما هي (لَمَ)0 والهاء للتّنبيه. وقال 
المحتج بهذا القول: إِنَّ (يا) قد يقال مع (اللهمٌ). فيقال: ياللَّهِمَ. ولا يروي 
أحد عن العرب هذا غيره. وزعم أن بعضهم أنشده 2 : 
وماعليك أن تقولي كلما صَلَيتٍ أوسبّحت ياللَهمْ ما.. 


وليس يعارض الإجماع وما أتى به كتاب الله تعالى» ووجد في جميع 
ديوان العرب بقول قائل : أنشدني بعضهم؛ وليس ذلك البعض بمعروف»”” . 

والمسألة المعروفة بالزنبورية مثال واضح» جلي لما نحن بصدده» حيث 
قم سيبويه إلى بغداد» وجرت بينه وبين الكسائي مناظرة» بدأها الكسائي بطرح 
سؤال: كيف تقول في قول العرب: "كنت أظنّ أنَّ العقرب أَشدّ لسعة من الرّنبور 
فإذا هو هى أو نإذا عو 477011 افقال. شييويةة: فإذا هو اهن :- ولا ييخوذ 
[العيتيي ندال لتنا :1 بعر "ارج وان عله در سد وان فارلك لز اهيز لي 
حضروا اكاك ينوا 0 وهؤلاء الأعراب هم: أبو فقعسء» وأبو زياد. 
وأبو الجراح» وأبو ثروان””, وهم من الأعراب الذين أخذ عنهم الكوفيون 


(24) النحو وكتب التفسير»ء ج2: ص1175. 

(25) ينظر معاني القران للفراء» ج1ا» ص203. 

(26) هذا الرجر لم يعرف قائلهء ولكن جاء ذكره في بعض المراجع النحوية واللغوية كلسان العرب». 
مادة (أَلَه) والخزانة» ج1ء ص359. 

(27) معاني القرآن وإعرابه للزجاج؛ ج1ء ص394. 

(28) الإنصاف» جاء ص702» مغني اللبيب؛ ص88. 

(29) ينظر مقدمة الصحاح؛ ص30,. 
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العربية؛ وقد دفع سيبويه ما ذهبوا إليه؛ وجعله من النادرء الشاذ» الذي لا يعبأ به 
ولا يلتفت إليه. 

هذان الدموذجان يعبّران بصدق عن منهجي الفريقين» حيث البصريون لم 
يؤسّسوا مسائلهم النحوية إلا على الكثير الشائع من كلام العرب» المشهود لهم 
بالفصاحة» والأعراب الذين سبق ذكرهم وأمثالهم لا يمكّلون شيئاً بالنسبة 
لمنهجهم. إذ يرون أن سليقتهم قد لوّتها عامّية الأمصار. ولكنة الأعاجم. وهذا 
ما يؤكّده اجاج بقوله. سالف الذكر: «وليس يعارض الإجماع وما أتى به كتاب 
الله تعالى» ووجد في ديوان العرب بقول قائل: أنشدني بعضهمء وليس ذلك 
البعض بمعروف». وهو كلام منطفي وقول وجيهء أشار إليه المرحوم الدكتور 
إبراهيم رفيدة بقوله: «فنظروا في المرويّ من القراءات وكلام العرب» وهو 
المقيس عليه فجعلوا البناء على الأكثر والقياس على الشائع الكثير من ذلك هو 
المقياس» الذي يجب أن يحتكم إليه وتبنى عليه القواعد؛ ويحكم على ما عداه 
بالقلة والشذوذ»”” . بينما الكوفيون بنوا كثيراً من مسالكهم النحوية على القليل 
النادر من كلام العرب. كما أخذوا عن الأعراب الذين نزحوا إلى الأمصار 
واختلطوا بأهلها. وذاك ما أنكر البصريون عليهم» وهو الأمر الذي أدّى إلى 
شيوع الأقيسة النظرية؛ التي ينعدم فيها الشاهد في مسالكهم النحوية. ودونك 
بعض الأمثلة التي تؤكّد ذلك : 

- فقد جوزوا تثنية: أجمع» وجمعاء؛ وتوابعهما قياساً على جمعهما . قال 
الأكتموي: الفلا يجوز جاء الزيدان أجمعان, ولا الهندان جمعاوان. وأجاز ذلك 
الوكارد والأخفش قياساًء معترفين بعدم السماع)(©. 

- جوّزوا مجيء العدد للتكرار على وزني فُعَال ومَفْعَل ممنوعاً من الصرف 
للوصفية والعدل من خمسة إلى تسعة؛ مع أنْ المسموع عن العرب في ذلك من 
واحد إلى أربعة؛ غير أنهم قاسوا الباقي عليها© . قال الأشموني: امررت بقوم 


(30) النحو وكتب التفسيرء ج2: ص1175. 
(31) شرح الأشموني على ألفية ابن مالك؛ ج2؛ ص18. وينظر نشأة النحوء ص142. 
(32) المصدر نفسهء ص141. 
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مَوْحَد وأَحَادَء ومَئّْى وثنّاءء ومَثْلَثْ وثلآث» ومَرْبَعَ ورباع. . واختلفوا فيما لم 
يسمع على ثلاثة مذاهب» أحدها أنه يقاس على ما سمع» وهو مذهب الكوفيين 
الجا ,33 
والزجاج؟ ". 

- جوّزوا الجزم ب(كيف) مطلقا. قال الأشموني: «وأمًا كيف فيجازى 
بها معنى لا عملاء خلافاً للكوفيين فَإِنّهم أجازوا الجزم بها قياساً مطلقاً»©. 

- جوّزوا النصب ب(أنْ) مضمرة فى غير المسائل المعدودة فياس© . قال 
الأشموني: «حذف (أن) مع النصب في المواضع العشرة المذكورة شاذ. . أجاز 
ذلك الكوفيون)077 , 

- جوّزوا عطف المفرد ب(لكن) بعد الإيجاب نظير (بل) بعده** . قال 
الأشموني: «وهي حرف ابتداء إن سبقت بإيجاب» نحو قام زيد لكن عمرو لم 
7 : رحا 5 )239 
يقم. ولا يجوز لكن عمرو خلافا للكوفيين» ””. 

- كما جوّزوا إضافة (كذا) إلى مفرد أو جمع قياساً على العدد 

)40 
الصريح 85 

قال ابن هشام: «خلافاً للكوفيين أجازوا في غير تكرار ولا عطف أن 


َم 


يقال اكذا نوت وكذا أثوات» فياساً على العده الفراية!"" . 'وتعليقاً عن هذا 
وب لوا 0 ب :2 

النمط من الأقيسة عند الكوفيين يقول الشيخ محمّد طنطاوي: (إن الكوفيين 

بعملهم هذا قد فتحوا بابأ واسع الفوّهة على أنفسهم» إذ أقاموا لكل مسموع 

وزناً. والمسموع في اختلافه لا يقف عند نهاية» واعتمدوا بعد ذلك على القياس 


(33) شرح الأشموني» ج2» ص16. 

(34)نشأة النحوء ص142. 

(35) شرح الأشموني؛ ج2» ص323. 

(36)نشأة النحوء ص142. 

(37) شرح الأشموني» ج2؛ ص300. وينظر شرح التسهيل» ج4: ص58. 
(38)نشأة النحوء ص142. 

(39) شرح الأشمولي؛ ج22 113. 

(40)نشأة النحو؛ ص143. 

(41)مغني اللييب؛» ص188. 
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ار يّ عند انعدام الشاهد انعداما ك2" . وأمًا القياس عند البصريين فهر أكثر 

ضبطا وأحكم اثقاناً؛ إِذ لم يقيسوا في الغالب إلا على الكثير الشاة تع من كلام 
العرب الفصحاء؛ المشهود لهم بسلامة السليقة» والقراءات القرآنية» سواء 
أكانت متواترة أم شاذة في قمّة هذه النصوص» المقيس عليها عندهم . وما سلف 
من العرض والمناقشة يوضح بجلاء عدم صحّة ما رأى صاحب المقال وذهب 
إليه؛ وعدم سلوكه المنهج العلمي مما أدّى به حسب علمي - إلى أوهام عديدة 
وأخطاء عريضة. 


وأخلص إلى القول باطمئنان إِنْ المؤسّس الحقيقيّ للمسالك النحوية 
الكوفية الإمام ا بكتابه الاق مر 
نض الاك والانّجاهات والمنطلقات كالأخفش و وغيره 000 وأما 
العلماء البصريّون فهم أصحاب الفضل المميّر؛ والشّأن الأعلى من حيث استيعاب 
أساليب:العرية ودزاسة التجو على ضبوثها دزآشة لقوية وصلية سليفة: :. 

وكل ذلك يؤدّي بي إلى طرح السؤال التالي: هل للكوفبين فعلاً مدرسة 

كما صور أغلب من كتبوا في هذا الموضوع؛ 0 
في مرتبة أعلن كان تمن موق (مدوسة االنسي 6 بل أذهب أبعد من ذلك» 
وأقول: هل لهم نحو متكامل ومتميز امد ومفاهيمه. مستقل عن النحو 
البصريٌ». أم لهم فقط بعض المسالك والاتّجاهات» التي خالفوا فيها أساتذتهم 
البصريين؟ . 

وهذا ما أشار إليه الدكتور إبراهيم السامرّائي بقوله: «.... وهذا كله 
يضعف قول من يقول ب(المدرسة الكوفية)» أي أن هذا المأثور من علم الكوفين 
قحيل» لا يعدو اوكردي فص لاجد ااه هنا وهناك)30 , 


(42)نشأة النحوء ص 143. 
(43) المدارس النحوية أسطورة وواقع» ص136. 
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وهو ما أشار إليه أيضاً أستاذنا المرحوم الدكتور عبد الله الكيش بقوله : 


«إنّ الخلاف بين النحاة البصريين والكوفيين ليس خلافاً منهجياًء ولعلّه كان 
خلافاً عقدياً لاختلاف الوسطين في المذهب الديني)0” . 


المصادر والمراجع 


أثر القرآن في أصول مدرسة البصرة, الكيش عبد الله (طرابلس: منشورات كلية الدعوة) . 
الإنصاف في مسائل الخلاف. الأنباري. بيروت: المكتبة العصرية 1407ه» 1987. 
الاقتراح في علوم أصول النحو. السيوطي» الطبعة الأولى ١1988‏ تعليق الدكتور أحمد 
سليم الحمصي والدكتور محمد أحمد قاسم . 

البحر المحيط في التفسيرء أبو حيان النحوي» مكتبة الإيمان. بريدة ‏ السعودية. 

تاج اللغة وصحاح العربية؛ الجوهري» تحقيق أحمد عبد الغفور» دار الكتاب العربي . 
خزانة الأدسبء عبد القادر البغدادي؛ الطبعة الأولى» بيروت: دار صادر. 


الحجة للقراء السبعة؛ أبو علي الفارسي» تحقيق بدر الدين فوجي وبشير جويجاتي؛ 


المأمون للتراث. 
شرح الأشمونى على ألفية اين مالك. الأشمونى أبو الحسن على» دار الكتب العربية - 
مطبعة عيسى اليابي . . . 


شرح التسهيل» ابن مالك» هجر للطباعة والنشرء الطبعة الأولى 1410ه ‏ 1990. 
الفهرست. النديم » بيروت : دار المعرقة للطباعة والنشر. 

1 
كتاب سيبوية» سيبويه ؛ تحقيق عبد السلام هارون؛ الهيئة المصرية العامة للكتاب 1397ه 
1977. 
لسان العرب» ابن منظور». بيروت : دار السرور. 
مجلة كلية الدعوة الإسلامية. العدد 18 2001»: مقال: منهج الفراء فى توجيه بعضص 


القراءات , 
مباحث في علوم القرآن. صبحي الصالح الدكتورء الطبعة الخامسة عشرة 9 سروت: 
دار العلم للملايين. 


(44) أثر القرآن فى أصول مدرسة البصرة النحوية» ص 9!. 
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المدارس النحوية أسطورة وواقع ؛ إبراهيم السامرائي الدكتور؛ دار الفكر 1987. 

- المحتسب في تبيين وجوه شواذ القراءات» ابن جني. تحقيق علي النجدي ناصف وعبد 
الفتاح شلبيء القاهرة. 

- معاني القرآن: أبو زكريا الفراء» بيروت: دار السرور. 

5 معاني القرآن وإعرابه. أبو إسحاق الزجاج» عالم الكتب. 

- مغني اللبيب» ابن هشام النحوي» تحقيق محمد محبي الدين» دار الشام للتراث . 

- النحو وكتب التفسيرء إبراهيم رفيدة الدكتورء الطبعة الثالثة؛ ليبيا: الدار الجماهيرية 
للنشر والتوزيع والإعلان. 

 -‏ نشأة النحو وتاريخ أشهر النحاة؛ الشيخ محمد طنطاويء الطبعة الثانية» دار المعارف. 

- النشر في القراءات العشرء محمد بن الجزري» دار الفكر للطباعة والنشر. 


- وجوه الإعراب والقراءات بين الفرّاء والرّجَاج » (ماجستير)؛ مُودّع بجامعة الفاتح بليبيا. 
يحفظ عمرو ولد إنجيه. 
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مسلا نل ولا امي . 


0 00 8 
ةط كيذ ة.] 5ع ادكه داه شا 


ر دك 


القسم الأول 


التعريف بصاحب المختصر: 
هو الشيخ الومام العلامة الهمام العارف الرباني والولي الهمداني» 
الشريف الحسني العلمي , مولانا المكي. بن مولانا محمد بن مولانا عبد الله 
1 ا 
الشريف 


هذا كل ما ظفرت به عن صاحب هذا المختصرء وقد تنقلت - أثناء 


(1) ينظر الاغتباط بتراجم أعلام الرياط» بو جندارء ص340. 
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فراسي ستي بالرباط ‏ بين مكتباتها متصفحاً كتب الأعلام والتراجم المغاربية فلم أجد 
كا بذكر ضلة ولاعن عضر 

ولا شك في أنه عالم له باع في اللغة والأدب» وله اهتمام بالتراث 
القديم» يدل على هذا ارات له هذا المخطوط إلى أنه شرح لامية العجم 
لفخر الكتاب الطغرائي» شرحاً لطيفاً» ثم بعد زمن ظفر بشرح الفاضل العلامة 
بي جمعة سعيد بن مسعود الماغوسي فاقتطف منه لب المعنى في ورقات هذا 
المختصرء فجاء شرحاً موجزاً. 


التعريف بصاحب الشرح : 


هو أبو جمعة سعيد بن مسعود الماغوسي الصنهاجي» من أهل -- 
ولد بعد 950ه» وأخذ عن أعلام المغرب». وله رحلة إلى المشرق» أدى فيها 
فريضة الحج. وأخذ هنالك عمن لقيه من أعيان أهل المشرق» وعن أهل مصر 
والحجاز والشام وغيرهاء وهو معدود من كتاب أحمد المنصور الذهبي؛ ومن 
تأليفه : نظم الفرائد الغرر في سلك فصول الدررء شرح به درر السمط في مناقب 
السمطء لابن الأبار وشرح مقصورة المكودي» وشرح التصريف وإيضاح المبهم 
من لامية العجم؛ وإتحاف ذوي الأرب بمقاصد لامية العرب© . 


ما كتب عنه لا يعدو أن يكون إشارات مقتضية ؛ وجملاً مكرورة في كثير 
من الأحيان؛ إذا استثنينا المقرى الذي كان حديئه عنه ضافيً ؛ وتتفق المصادر 
التى ترجمت له فى أن ولادته كانت بعد سئة 950ه. وأن وفاته كانت بعد سنة 
6ه. 


وهذه الفترة التي عاشها الماغوسي تشمل الفترة المهمة من تاربخ الدولة 
السعدية. 


(2) ينظر ترجمته فى روضة الآس» ص70: 226 239. ودرة الحجال 2/ 475, والأعلام للزركلي 3/ 
35م ومعجم المؤلفين 332/4. 


(3) روضة اللآس ص 226‏ 239. 
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وأما ماغوس التي ينتسب إليها فنرجح أنها تلك التي تقع في إقليم تامسنا 
الذي كان تابعاً لمملكة فاس» والذي يبتدئ غرباً عند أم الربيع وينتهي إلى أبي 
قراق شرقا .و الأطلي حوبا “وشواط رع ليحر المحيط ينل 

يقول ابن الخطيب في (ماغوس) وقد قضى بها ليلة سيئة : 
ماذا لقينا بماغوس من اللغط ليلا ومن خرس الأجراس والشرط 
ومن لغات حوالينامبربرة كأننا ببلادالزتج والنبط 


التعريف بالطغرائي ولاميته : 

هو العميد مؤيد الدين فخر الكتاب أبو اسماعيل» الحسين بن على بن 
محمد ابن عبد الصمد الأصبهاني المعروف بالطغرائي» بضم الطاء ا 
الغين» نسبة إلى من يكتب الطغرى. وهي الطرة التي تكتب في أعلى الكتب» 
فوق السطلةة توفت (تعرك القلت والقاه: وس لنظة اعد . 

وللطغرائي ديوان شعر جيدء حققه الباحثان الدكتور علي جواد الطاهر 
والدكتور يحيى الجبوري» يضم مجموعة من القصائد والمقطوعات أحسنها 
قصيدته المعروفة بلامية العجم» عملها ببغداد سنة خمس وخمسمائة» يصف 
فيها حاله ويشكو زمانه؛ سميت لامية العجم تشبيها لها بلامية العرب للشنفرى» 
لأنها على شاكلتهاء وقد جاءت محاكاة لها فى حكمها وأمثالهاء حتى قبل إن 
لآقية ,العيقي ل تقل .ترا يواكم تخاو ل متاحبها شلين لخفية ١‏ الفتفرى «الابية 
العرب) في الشكل والمضمون. أما في الشكل فقد اختار الطغرائي القافية نفسها 
التي نسج عليها الشنفرى. وأما في المضمون فقد حرص على المنهج النفسي 
للشنفرى والذي عماده الغضب على الناس وهجرهم والرحيل عنهم. يقول: 
فيم الإقامة بالزوراء لا سكني بهاولا ناقتي فيهاولا جملي 
(4) وصف أفريقياء للحسن بن محمد الوزان المعروف بليون الأفريقي تعريب محمد الأخضرء 

ومحمدل حجي»؛ ط الثانية؛ دار الغرب الإسلامي؛ بيروت 1983 194/1. 


للق ريحانة الكتاب ونجعة المئتاب» لابن الخطيب» لسان الدين محمد بن عبد اللهء ط القاهرة 
1[ 267/2 
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فلا صديق إليه مشتكى حزني ولاأنيس إليهمنتهى جذلى 
فسر بنا في ذمام الليل معتسفاً فنفحة الطيب تهدينا إلى الحلل 
وهذه الأبيات تعد تكراراً لقول الشتفرى : 
أقيموا بني أمي صدور مطيكم فإني إلى قوم سواكم لأميل 
فقد حمت الحاجات والليل مقمر وشدت لطيات مطايا وأرحل 
وإذا كان الطغرائي قد حاول تقليد لامية العرب ومحاكاتهاء إلا أن شاعريته 
لم ترق أو تصل إلى مستوى شاعرية الشنفرى» ولاميته لم تحض بما حضيت به 
لامية الشتفرى» وسيظل الفرق بينهما بينا واضحا حتى أن العلماء والنقاد لم 
وصف المخطوط : 
هذا المخطوط عثرت عليه عنه إحدى الأسر المغربية بالرباطء وذلك 


عندما كنت طالب دراسات عليا لتحضير درجة الدكتوراه» بكلية الآداب والعلوم 


الصفحة الأخيرة من المخطوط» وفيها: «وهنا انتهى المقصود بمعونة الله 
عليء كان الله له خير وليء ثم رقم الشرح في يوم الثلاثاء 3 من ذي الحجة عام 
2 بخط كاتبه أفقر الخلق إلى مولاه عبد ربه محمد بن المكى بن ناصر 
العوفير» غفر الله له ولوالديه ولأشياخهء ولجميع المسلمين الذنوبس» وستر 
عنهم العيوب» بجاه خير البرية سيدنا ومولانا محمد عليه أفضل الصلاة وأزكى 
التحية والحمد لله رب العالمين وهو حسبنا ونعم الوكيل» ولا حول ولا قوة إلا 
بالله العلي العظيم) . 

إذن نسبة المخطوط واضحة للمكي بن محمدء ولا شك في أنه عالم 
باللغة وغريبها يشهد له بذلك فصاحة أسلوبه وقوة عبارته ووفرة شواهده. 
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أما تاريخ نسخه فكان في يوم الثلاثاء 3 من ذي الحجة عام 1352 وناسخه 
هو محمد بن المكي بن ناصر العوفيره كما هو واضح في الصفحة الأخيرة من 
هذا المخطوط. 

أما عدد ورقات المخطوط فبلغت اثتتين وعشرين ورقة قياس 23 * 18» 
في كل صفحة ستة وعشرون سطراء وفي كل سطر ما بين عشر واثنتي عشرة 
كلمة» أما نوع الخط فهو خط مغربي» تصعب أحياناً قراءة بعض كلماته» والخط 
واحد منذ البداية وحتى النهاية» وقد تميزت الأبيات بخط لونه مغاير» فأبيات 
اللامية كتبت بخط أحمر وبقية الأبيات الأخرى كتبت بخط أخضرء والمخطوط 
لا يحتوى على تعليقات في الهرامش» ولا على إجازة سماعء ولا على اسم من 
تملك هذا المخطوط» أو وصل إليه» وهذه النسخة هى الأصل» ولا نعلم عن 
وجود نسخة أخرى من هذا المخطوط . 

وقد رجعت في تحقيق هذا المخطوط إلى ديوان الطغرائي الذي اعتنى 
بتحقيقه الدكتور على جواد الطاهرء والدكتور يحيى الجبوري وقارنت بين ما جاء 
بعض الأبيات» أو في رواية بعض كلماتهاء وبينت ذلك فى الهامش . 


القسم الثاني 
النص المحقق : 


بسم الله الرحمن الرحيم وصلى الله على سيدنا محمد وآلّه وصحبه 
الحمد لله والصلاة والسلام على رسول الله وبعد 


فقد كنت شرحت فيما مضى لامية العجم لفخر الكتاب الطغرائي أبي 
اسماعيل الحسين بن علي بن محمد الأصفهاني - رحمه الله تعالى - شرحا 
لطيفاء ثم بعد ذلك بأزمان ظفرت بشرح الفاضل العلامة الرحلة أبي جمعة سعيد 
بن مسعود الماغوسي الذي قال فيه الكاتب الفشتالي ‏ رحمه الله إنه مما 


(6) هو عبد العزيز الفشتاليء من أهل فاس وأصل سلفه من فشتالة قبيلة جبلية» انجبت أشهر - 
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تميس به خزانة السلطان أحمد المنصور””؛ على سائر الخزائن الملدكية, 
فاقتطفت منه لب المعنى في هذه الورقات» فجاء شرحاً موجزاً إلى الغاية أسأل 
الله النفع به آمين» قال رحمه الله : 
أصالة الرأي صانتني عن الخُطلٍ وحِلَْيَةُ الفضل زانتني لدى العَطل 
مراده أن يبين أن رأيه الأصيل الصادر عن عقله الجليل» هو الذي حفظه 
من أن تضطرب حين الولاية أحواله» وأن تجري في ميدان الخطأ والفحش أفعاله 
وأقواله» والذي كسا من حلل الفضائل وسوابغ أردية المعارف» هو الذي أورث 
له وصف الزينة لما عري جيده من أطواق الشفوف والمطارف» فالعطل كناية عن 
طرده عن الوزارة؛ وإهانة الدهر له بعد أن كان ملحوظاً منه بعين العناية 
فالغرض من البيت إظهار © التجلد للعدو. وعدم اكتراثه بالحوادث» وإن أوردته 
موارد الردى إلا أنه طود حلم وبحر علم لا تحركه عواصف اللاواء" ولا يكدر 
صفوه اختلاف الدلاء» كما قال ابن دريرة : 


لا تحسبنيادهرأني ضارع لنكبةتعرقنى عرق المدا 


5 وزراء وكتاب الدولة السعدية؛ ولد سنة 956ه» من شيوخه أحمد المنجور وعبد الواحد الحميدي 
وأحمد الزموريء من تأليفه: مناهل الصفا في مآثر موالينا الشرفاء وكتاب تقديم الإمام في فن 
التورية» ومدد الجيش» ذيل به جيش التوشيح لابن الخطيب» وثرئيب ديوان |/! تنبي + توفي اسئة 
1031ه» ينظر ترجمته في : نشر المثاني 1/ 140+ وروضة الآأس ص112. 

(7) هو أبو الحسن مولانا أحمد المنصور أمير المؤمنين عالم الأمراء وأمير العلماء. فخر سلاطين 
الدولة السعدية؛ أحد ملوك المغرب» له قدم راسخ في كل فنء ولد بمديئة فاس سنة 956: ألف 
برسم خخزانته مئات الكتب» وأجاز عليها مؤلفيها من مغاربة ومشارقة» وعربت في أيامه بعض 
مؤلفات الأوروبيين» وكان بلاطه غاصاً بالشعراء وبلغاء الكتاب. توفي سنة 1012ه»ء ينظر ذيل 
وفيات الأعيان المسمى درة الجحال في أسماء الرجال: لأبي العباس أحمد بن محمد المكناسي 
الشهير بابن القاضي » تحقيق محمد الأحمدي أبو النورء دار التراث القاهرة 1970 ج1 ص106» 
وما يليهاء وينظر الحركة الفكرية بالمغرب في عهد السعديين لمحمد حجى منشورات دار 
المغرب للتأليف والترجمة والنشر 1976؛ ج2 ص386 وما بعدهاء ولقفة روف ل لل 

(8) مثل الخزانة المنصورية؛ خزانة أحمد المنصور الذهبي؛ ينظر روضة الس ص69 -70. 

(9) وردت فى المخطوط أظهرء وهو تحريف. 

(10) اللاواء : المشقة والشدة. 

(11)ينظر شرح مقصورة ابن دريد» ط المكتبة الشعبية بيروت - لبنان ص24. 
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إدرالله ارك يلصيو ايدام كما 


ا للم العاف [اكار اليل و«فق د لتسكريكت 
يب (مغ المي ا السلا 
بى على برج الأ ممص لزني عل الل علي ,؟ اشم سم 1 
جلك بار مياد لفرت بوكر ال العامة الله لقعا ع م 
بى ممتضوح ( ماع وض الج فإؤيية (لكاتب العصداورة ا لا 8 
انه موا 0 0 
بيدا فيه ا جك 
موج الى ١‏ 8 اند 


6 ل 00 إلد صرلرا تفعفع ا 

0 5 وير ا (راورعنية ا 00 

557 لامعل ااا 7 م[صول ةاور ١‏ وريب 
انتريد عمف ااسن] ده م 
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العف َالتعُْسرْةِ وحود فوم و! رارقربلطعنصم أو لتدمي م 
يلاحل ونا تم إغفهود معو 0 


للكرب (تعبز سبع جديا 0 
ا 2 يوواللاكارة مي 
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وقال الهذلي”*'": 
وتجلدي للشامتين أريهمٌ أني لريب الدهر لا أتضعضع 
وإسناد صانت وزانت إلى ضمير أصالة الرأي وحلية الفضل مجاز عقلي» 
وهو إسناد الفعل أو معناه إلى ملابس له غير ما هو له بتأول؛ أي بأن ينصب 
المتكلم قريلة تصرف الإسناد عما هو له إلى غيره»: ولا شك أن العقل يحيل 
صدور الحفظ عن أصالة الرأي والزين عن حلية الفضل بحسب الحقيقة» وإنما 
يصدق بأن الحافظ والمزين الله تعالى» لكن لما كانت لسببين فى الفعلين 
أنشاهها بيطا انوع من المزالكة عن سعد :و نارين 1 
مجدي أخيرأً ومجدي أولا شرع والشمس رأد الضحى كالشمس في الطفل 
مراده أن ب يبين أن ما استحق من أجله أن يتصف بالشرف والرفعة من كرم 
عرة , جاج الاسائل التق اشردونه الي هده ه أمر ذاتي لا ينفك عنه» فسؤدده 
على كل حال باق يستوي فيه آخر أمره لما تعرى من الولاية مع أوله لما كان 
متليساً بها؛ فهو كالشمس في عدم التفاوت بين وقت الضحى 0 فالطفل 
اسم للعشى إذا مالت الشمس للغروب» والبيت شبيه في المعنى بقول المعري 
يمدح بعض رؤساء زمانه بعد أن ذكر جملة من أوصاف مجد أبائه وعدة من 
وقائع كرم أوائله : 
جمال ذي الأرض كانوا في الحياة وهم بعد الممات جمال الكثب والسّيَرِ 


(12) البيت لأبي ذؤيب الهذلي من قصيدته العينية المشهورة: 
وقال اللأصمعى : بخلط هذا البيت بقصيدة متمم أو مالك بن نويرة التي على العين؛ وقد جاءت 
ااا 0 
ينظر شرح أشعار الهذلين» 0 ع نا 56 مراجعة 
محمود محمد شاك مطبعة المدني ج1 ص10. والمفضليات» ط دار المعارف» تحفيق وشرح 
أحمد محمد شاكر وعبد السلام محمد هارون» ص 48. 
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وافقتهم في اختلاف من زمانكمم والبدر في الوهن مثل البدر في السحر”ة) 
فيم الإقامة بالزوراء لا سكني بهاولا ناقشي فيهاولا جملي 
تعجب من حاله وعدم انتفاعه بأصيل رأيه؛ حيث اختار الإقامة بالزوراء. 
يعني بغداد» ولم يؤثر القصد إلى العز الموجود في التنقل بين البلادء مع أنه لا 
زوجة له فيها ولا ولدء ولا لسبب من الأسباب التي يكون عليها حال الإقامة 
المعتمد» هذا إن حملت الزوراء على أنه أزاة نها تقذاد» وهى من أسمائهاء لأن 
الوا بجا لكر ا م لت تور ع لمن لوزن ع تمان 1 ال 
الأراضي» وأريد أنها كناية عن الموضع غير اللائق به» فالمراد حيئئذ التعجب 
من ملازمته لمكان لا تليق الإقامة بمثله فيه وأنكر صدور ذلك من نفسه على 
وجه السآمة والضجرء كما يقول المقيم بمكان يحتويه ما أضيع ها هناء والوجه 
الأول ملائم لقول من قال إنه قال: هذه القصيدة وهو ببغدادء والأخير ملائم 
لقول من قال قالها بالبادية وهو هارب من السلطان محمود بن محمد 
السلجوقي ”4 أخي متخلوفه السلطان ار 
ناء عن الأهل صفر الكف منفرد كالسيف عُرّيَ متناهمعن الخلل 
بَيّنّ وجه تبريه من الزوراءء والمعنى لأي شيء إقامتي بهاء وأنا غريب 
فيهاء لست من أهلهاء خالي الكف من المال. وليس لي من آوى إليه من أهل 
أو مال» ولقد عا لش كه يا السيف المعرى من حلله التي تزيته عند الناظر 
في بادي الرأي في نبو العيون عن كل منهماء بحيث لا يلتفت إلى كليهما إلا 


(13)سقط الزند, لأبي العلاء المعري» دار صادر بيروت 1992. ص59. 
الغرناويين» وقائد ورجل سياسة قدير» تولى بلاه خراسان كما لقب ولي أمير المؤمنين» توفي في 
ربيع الآخر سنة 2ه بنظر زبدة التواريخ (أخبار الأمراء والملوك السلجوقية) تصدر الدين أبي 
الحسن على بن ناصر الحسيني» المتوفى بعد 622ه» تحقيق د. محمد نور الدين؛ دار اقرأء 
تروك 5 ص26 . 28 

(15)هو مسعود بن محمد اللجوقى» كان يلقب بناصر دين الله وحافظ عياد ألثه» وظهير خليفة أله 
وفي عهده امتدت أمبراطورية الغرناويين من لاهور حتى سمرقند وأصبهان. ينظر المصدر نفسه 

171 7 

ص : 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 211 


من يعرف خصاله المحمودة ومن كانت هذه حالته فلا معنى لإقامته . 
إذا نكرتني بلدةأونكرتها حرجت مع البازي على سوا 
فهذا البيت وما قبله في معنى الاعتذار لما ذكر بعد من تحمله لمشاق 
الأسفارء واقتحامه لمهلكات المقاور والاختطا. 
نلا صديق إليه مشتكى حزني ولاأنيسٌُ إليه منتهى جذلي 
هذا تحقيق لما دل عليه كلامه قبل من الابتلاء بالوحدة والإصابة بالتعري 
من ثبات الجدة» والمعنى أنه بلغ عن ذلك إلى حيث لا يجد صديقاً محقاً 
يشتكي إليه بأحزانه. فيساعده على الخطبء أو يواسيه أو يرق لحالته: فيعظه 
ويسليه: ولا أنيساً يرتاح إلى موانستهء ويفضي إليه بالأمور التي تسره عند 
ولا بد من شكوى إلى ذي مروءة يواسيك أو يسليك أو يتوجه”' 
طال اغترابي حتى حن راحلتي ورحلها وقرا العسالةالذبل 
بريد أن طول تلبسه بمتاعب الغربة وتحمله لأسباب الكربة أثر فيه لشدة ما 
يقاسيه من آخر أجلهء موارد من المشقات كادت تدنيه من أجله. بل أثر ذلك 
عر في غير ذوي العقول والجمادات من الرحل والراحلة» وعوالي الرماح 
حتى اشتقن إلى الراحة وطربن» لأن يحللن من حول الإقامة الساحة» وذلك لشدة 
ما يقتحم بهن من المفاوز والأخطارء ويركب عليهن من متون المهامه في الأسفار. 
لأستسهلنٌ الصعب أو أدركُ المنى فما انقادت الآمال إلا لصا 08 


(16)هذا البيت من أشهر شعر بشارء استشهد به علماء العربية على خلو جملة الحال من الواوء إذا 
كان خبرها ظرقاً مقدماً عليهاء لأنه بتقدمه صار المبتدأ بعده كالفاعل: فأشبهت الجملة الفعلية 
ا رار كا اي كي لمر او عر 
إذا أنكرتني بللة أو نكرتها| ‏ نهضت مع البازي علبى سواد 
را بار ركه جمع وتحفيق وشرح الشيخ محمد الطاهر بن عاشور» نشر الشركة التونسية 
للتوزيع؛ والشركة الوطنية للنشر والتوزيع؛ الجزائر ج3: ص51 

(17) ديوان بشار بن برد ج4؛ ص117. 

(18)هذا شاهد نحوي لا يعرف قائله. 
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سس 


وضج من لعب نَضُوي وعجٌ لما ألقى ركابي ولج الركب في عذلي 

يريد أن فرسه الهزيل من كثرة تعريضه للمشقة ضج لذعره إياه بمداومته 
على الأسفار» وسئم من مواصلته عليه ركوب الفيافى والقفار» ورفع ركابه صوته 
مستغيثا من عظم ما يلقاه من الكد والتعب» واجتهد ركبه في لومه لما يتعاطاه من 
الكدح والنصب . 


ومضمن البيت داخل تحت الغاية؛ أي طال اغترابي حتى حن راحلتي» 
وحتى ضح وهو مبالغة في وصفه نفسه بملابسته أسباب الغربة؛ وأنه كرع لأجلها 
فى ماء الكربة» حتى ادعى أن ذلك ظاهر للجمادات والعجماوات» من الخيل 
لماه وأعلم أن مطلوبه هو الرياسة؛ ونفسه تنزع إلى ما ألفه من التلبس 
بالتدبير والسياسة؛ وما ذكره بعد مما يوهم أنه نسيب» إنما هو كناية عنها وتعليل 
لنفسه بأنه سيصلها عن قريب» والغرض إظهار أنه لم يأل جهداً في طلبهاء وأن 
يمهد عذره أن فاته التمسك بسببها فمقصوده القيام في طلب المعالي» وأن مجده 
العالي لا يصده عن ذلك خوف السيوف المرتفعة العوالي» وقد تخيل فيه هذا 
المعنى وزراء الأمير المستولى على مملكة سلطانه» فسعوا بقذر مجهودهم في 
انطماس أنواره للأمن من نيرانه إلى أن قتل صبرأأ كما هو شائع مشهورء ولم يكن 
لذلك سيب سوى ظهور مجده المذكور. 
أربد بسطة كف أستعين بها على قضاء حقوق للعلا قَبَلي 

بين السبب الحامل له على اقتحام المشاق المذكورة في البيت قبله يعني 
إنما اقتحم المشاق لأنه يريد أن يحصل من المال ما يبسط به من الإنفاق كفه. 
ويقضي به للعافي ما أوجبه منصبه وعلو همته من حقه عليه وصيره دينا لازما 
لرقبته» وذلك غرض شريف ومقصد لذوي الهمم منيفء ربما تهان لأجله 
النفوس ويسهل عندها كل ما تلقاه فيه من القهر والبؤس . 
والدهرٌ يعكسٌ آمالي ويقنعلىي من الغنيمة بعدالكدْبالفَفَلٍ 

هذا إظهار للتحسر والتحزن من قلة إنصاف دهره؛ يعني أن الدهر يعامله 
تقيض مقصودم» ويرفه :با .يخاوله بخلاف. مرادة بأ يلزمه القناغة والرهنى 
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بالإياب من سفره بدل الغنيمة ويقايل جيش أسبابه فيما يرومه بموجبات الهزيمة. 
وهذه عادة الدهر مع أولى التهى والحلمء وصنيعه المألوف في أهل الذكاء 
والعلم . 
وذي شطاط”" كصدر الرمح معتقل بمثلهغيرّهتاب ولاوكل 
مراده يبين حال صاحبه ورفيقه في سفره؛ وما احتوى عليه من الحسن في 
خلقه؛ وما انطوى عليه من السجايا الشريفة في خلقه لأن تخير الرفيق مندوب 
متعلق برمح هو مثله في نفاذ الأقرال ومضاء الأفعال» ليس بجبانء كثير الهيبة 
من الأمورء ولا عاجز يكل أموره إلى غيره من أمير أو مأمور. 
حلو الفكاهة مر الجد قد مزجت بشدةالبأس منهرقَّةٌ الل 0) 
تتمة ما اشتمل عليه صاحبه المذكور في البيت قبله من الأوصاف المطلوبة 
فى الرفقاء» بعني أنه يسلي رفيقه بحلاوة مزاجه ويوانسه بطيب أخلاقه. ويغيظ 
عذوه بمرارة جده في وقت لا يحسن فيه الهزل؛ فهو حليم في موضع الحلمء 
جاهل في وقت الجهل» قد اختلطت فيه رقة الغزل بقوة الشجاعة. 
طردت سرح الكرى عن ورد مقلته والليل أغرى سوام النوم بالمقا 9© 
يريد أنه يمانع رفيقه النوم بمجاذبة أطراف الأحاديث ليستأنس بكلامه. 
ويذهب عنه بالموانسة بعض ما يجده من برحائه وشدة آلامه والحالة أن الليل من 
فرط طوله وشدة مقاساتهم لمسايرة المطايا ومساهرة النجوم فيه» قد أقبل بالنوم 
على العيون» وأغراه عليها وأولعه في التمسك بها. 
والركبٌ ميل على الأكوارٍ من طرّب صاح وآخر من خمر الكرا ثمل 
المعنى طردت سرح الكرا عنه في حالة إغراء الليل إياه به وفى حالة كون 
أصحاب رفقتنا متململين على ظهور الأكوار ضجرين من مداومة السهر ومواصلة 
(19)وردت في المخطوط (شطط) والصواب ما أثبتناه. 


(20) ورد الشطر الثاني في الديوان: بقسوة البأس فيه رقة الغزل. 
(21)وردت لفظة (سرح) في المخطوط (شرح)ء وهو تحريف. 
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السير في الليل والنهاره فهم ما بين مائل على قتبه من شدة الحزن وإن كان 
صاحياً لما يقاسيه من شدة السفره وآخر مائل سكران من مخامرة النوم إياهء فهو 
نشوان من مواصلة السهر. 
فقلتٌ أدعوك للجلى لتنصرّنيى وأنت تخذلنى فى الحادث الجَلّل 
تقريع وتوبيخ لصاحبه على م صدر منه» ريد افيه لكت 
أناديك مستغيئاً بك لتنصرني في هذا الأمر الذي أستقبله وهذا الخطب الذي 
عزمت عليه» وأردته من طروق حي المحبوب ومقارعة أبطاله والإقدام على 
مصادمة الأسود من رجاله وأنت تخذلنى في هذا الأمر الحقير الذي هو السلو 
بالحديث عن الهموم والصبر على مكابدة السهر في هذا الليل البطي النجوم . 
تنام عني وعين النجم ساهرْةُ وتستحيل وصبِغُ الليل لم يَحُلٍِ 
تفسير للخذلان في البيت قبلهء والمعنى تنام عني وتتركني أقاسي 
أحزاني: وأكابد في الليل الطويل أشوافي» والحالة أن عين نجمه ساهرة معي 
رقة علي ورحمة بي» وترجع عن العهد في المعاضدة» وتتغير عنه وسواد الليل 
تشاهده باقياً غير متغير بضوء الصباحء فإذا خذلتني وأسلمتني في هذا الخطب 
الحقير مع سهولتهء فكيف أثق بك في مواطن اللقاء والكفاح وأعول عليك حيث 
تكون طيور المنايا نازلة على عوالي الرماح ومتون الصفاح» والغرض من هذا 
الكلام تحريض الرفيق على العزم والاجتهاد. وحثه على الصبر فيما هم فيه من 
الجَوّلان والإيغال في البلاد. 
فهل تعينُ على غَيّ هممتٌ به والقَئْ يزجرٌ أحياناً عن الفَشَلٍ 
مراده اختبار صاحبه بعدما أيقظه من النومء وحرك دواعيه بما مر من 
التوبيخ له واللوم على عدم تمسكه بعرى العزم» والمعنى فهل لك أن تعينني 
على غي هممت بإتيانه» وأمر عزمت على الأخذ في أسبابه؛ والغي وإن كان في 
بادي الرأي مذموماً فهو في نفس الأمر محمود. لأنه يزجر عن الضعف. ويبعث 
على أناع سبل «المكازم ‏ والنقوة: لكا نتتوعم أن ريقة لا باعةه قن انع الفي» 
حيث سماه غيأء بل ينكره عليه فيبين له فائدة الغيء ولهذا أعاده بالاسم الظاهر 
ليقرره في ذهنه ويمكنه منه. 
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إني أربيد طروق الحي من إضم وقد حماه رماة من بني ثعل 
بحمون بالبيض والسمر اللدان به سود الغدائر خَمْرَ الخلّْي والحلا 62 

مراده أن يفسر الغي الذي ندب صاحبه إلى الإعانة عليه وحرك دواعيه إلى 
الإجابة إليه؛ والمعنى إني لا محالة أريد أن أطرق الحي النازل في اضمء أو 
الحي المخلوقين من الغضب على إرادة المبالغة؛ كقوله تعالى #خلق لفان من 

بهل 07# , والمرساحيم لان وان كات جماقا بوني لق تمر عل 
من بأسهم وشدة شوكتهم ذيلاً يحمون فيه بكل أبيض 29 ' صارم مشرفي» وكل 
أفمن الدنستمهري» أبكارا يود العيون والغدائر. حمر الحلي والحلل؛: هي 
ضالتي التي أنشدهاء وحاجتي التي أقصدهاء وكل شيء بعدها جلل» فإن كنت 
رفيقاً مساعداً فشمر لمصادمتهم ومقارعتهم على ساعديك» واتزر بنطاق الحزم 
فإن الموت الأحمر بين يديك» ولهذا الكمال غيل لأنه غير مأمون العاقبة في 
العاجل» بل قد انطوى في لذيذ شهده السم القاتل» وهذا شأن العشاق قديماً 
وحديثاً في اقتحام الأهوال ومقاساة ما دون المحبوب من البلاياء ولو أتى على 
النفس» وأطال الصبر على ما يلقونه من هجر الأحباء والتحمل لأذى الرقباء. 
فسرً با في ذمام الليل معتسفاً فنفحةٌ الطيب تهدينا إلى الحلا 29) 

مراده أن ينبه صاحبه على كيفية السير إلى هذا الحي والتحيل على 
الوصول إلى المقصود من ركوب هذا الغي» والمعنى إذا عرفت ما اتصف به 
حماة الحي من استداد الرمي؛ ركان الس ونجح الرأي» فالتدبير أن تسير 
بنا في حرمة الليل» وأخذاً بغير طريق» لأنه يسترنا ونتمكن فيه من الإلمام 
ويسهل أمر الطروق» ولا تخش أن تضل عنهم. فإن فعلت ما أمرتك به فإن 
نفحة الطيب المتضوعة من حللهم ترشدنا إلى منازلهم . 


(22) وردت لفظة (به) في الديوان (بهم). 

(23) سورة الأنبياء» الآية: 37. 

(24) في المخطوط (بكل البيض) وفيه تحريف والصواب ما أثبتناه 
(25) في الذيوان: مهتدياً بدلا من معنسفاً؛ وبتفحة بدلا من فتفحة . 
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فالحب حيث العدا والْأَسْدُ رابضةٌ حول الكناس لها غابٌ من الأ ©© 
مراده أن يبين علة الأمر لصاحبه بالسير في الليل والأخذ في غير الطريق» 
والمعنى أن الوصول إلى هذا المحبوب عسيرء والخطب في ذلك خطير لكونه 
في وسط الأعادي والأسود الضارية رابضة حول كناسه مائعة من الوصول إليه. 
والقرب من ساحته؛ تسكن غاباً من حلها ورماحهاء ترتعد فرائص كل قاصد من 
شدة شجاعتها وقوة كفاحها. 
نَوْمُ ناشئة بالجزع قد سقيت نصالها بمياه الغنج والكح| 7 
مراده أن يبين السبب الحامل له على قصد الحي المذكورء والمعنى إنما 
قصدت في طروق الحي الذي حمته رماة من بني عل محبوبة ناشئة في الجزع قد 
سقيت سيوفها ونصولها بمياه الغنج والكحل ومراده بالنصال العيون الشبيهة 
بالسيوف في التأثير في قلب المحب كقول أبي الشيص: 
برمين ألباب الرجال بأَسْهُم قد راشهن الكحل والتهديب* 
فقال الآخر: 
بين السيوف وعينيها مشاركة من أجلها قيل للأغماد أجنفا. 9 
قد زاه طيبٌ أحاديث الكرام بها ما بالكرائم من جبن ومن يخل 
مراده أن يصفها بوصف حاصله يرجع إلى الإخبار بزيادة مانع آخر على ما 
تقدم» والمعنى أن الكرام إذا تفاوضوا في ذكر محاسن هذه المحبوية يزيد ما 


(26) الشطر الأول من البيت لا وجود له في الديوان. 

)ورد الشطر الثاني في الديوان: نصالها بمياه الغنج والكحل. 

(28)ديوان أبي الشيص الخزاعي وأخباره. صنعة عبد الله الجبوري المكتب الإسلامي ص31. 
والمنصف فى نقد الشعر وبيان سرقات المتنبى» ومشكل شعره» لأبى محمد الحسن بن على بن 
وكيع التنيسي» قرأه وقدم له وعلق عليه الدكتور محمد رضوان الداية دار قتيبة دمشق 12 
ص146. 

(29) البيت لابن التعاويذي» وقد أخذه من قول أبي الطيب: 
ولذا اسم أغطية العيون جفونها ‏ من أنها عمل السيوف عوامل 
ينظر الغيث المسجم في شرح لامية العجم؛ للصفديء دار الكتب العلمية بيروت - لبنانء ط 
الثانية 1990م م2 ص29 وديوان المتنبي شرح العكبري» ج2 صر230. 
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يحمد في الكرائم من وصفي الجبن والبخل طيباً لطيب حديثهم عن محاستها. 
لأنها اشتملت عليهما واتصفت بهماء فإنه قال لصاحبه هذه المحبوبة يتعسر 
وصالها ويتعذر الاجتماع معها لما تقدم من كثرة غيرة رجال الحي وكمال 
شجاعتهم؛ وشدة شوكتهم» وبنضاف إلى ذلك أنها بخيلة بالوصل. متصفة 
بكثرة الخوف . 
تبيثُ نار الهوى منهنْ في كُبدٍ حرّى ونارٌ القرى منهمْ على القللٍ 
مراده أن يبين ما عليه نساء هذا الحي الذي تقدم وصفه فيما مر من نهاية 
البهاء؛ وكمال الحسن؛ وما عليه رجالهن من غاية الكرم؛ والمعنى تبيت نار الهوى 
مشتعلة في كبده الحرّى من أجل ما شاهده من حسنهن الفائق» وكمال وصفهن 
الرائق» وتبيت نار الضيافة مشتعلة على رؤوس الجبال لأمرهم اتباعهم بإضرامها 
ليقصدها من تحير في الليل من السارين» ويهتدي بها إلى منازلهم من ضل عنها من 
الفاصديق؛ وهذا يتضمن وصفهم بالشجاعة أيضاً وأنهم رؤساء وملوك لا يخافون 
أحدأء وإنما وصفهم بذلك ليعلم السامع أن محبوبته من أشراف الناس» ومن بنات 
سادات العرب ليعذره في تعريض نفسه لما سلف وصفه من الأخطار. 
يقدلنَ أنضاة حب لاحراك بهم وبنحرونٌ كرامً الخبل والإبلٍ 
مراده أن يزيد إيضاحاً لما ذكره من غاية حسن نساء هذا الحي الذي 
قصده» ونهاية كرم رجاله. والمعنى أن من رأى هؤلاء النساء يسقمه حبهن 
وينحله هواهن حتى لا تبقى به حركةء بل يصيره ما يلقاه من ذلك عديم النفع 
بحواسه كالميت» ١‏ ار امور عادور اموا لتاق يم لي 
وإبلهم فيبالغون في إكرامهم وحفظهم؛ وهذا غاية ما يتصور من الكرم حيث 
وصفهم بأنهم ينحرون الأصيل الذي يعز عليهم من خيلهم وإبلهم» وفيه 0 
إلى أنهم سادة رؤساءء وقادة أمراء لأن رؤساء العرب في الجاهلية كانوا لا 
يكسبون البقر والغنم وإنما ذلك شأن أتباعهم وأحلافهم» قاله صاحب الآ 30) 


هذا الكلام . 
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- رحمه الله لذا قال امرؤ القيس تسلية لنفسه وتسهيلاً للمصائب عندها. 
إذامالم تكن إيل فمعز كأنقرون جلتهاعصي 
فتملأبيتنا أقطأاًوسمناً وحسبك من غنى شبع وري”0 
بشفئ لدي العوالي ني بِيوتِهم بنهلةٍ من غدير الخمر والعسل ”© 
مراده أن المطعون بعوالي الرماح» والمصاب بمواضي البيض الصفاح» أو 
أن الملدوغ في أرض العوالي ‏ وإنما خصها لأن حياتها لا يبرأ سليمها ‏ يبرأ من 
ألمه بسبب رشفة واحدة من رضاب هؤلاء النساء الحسان؛ الشبيه بالعسل فى 
الحلاوة وبالخمر في كونه يصير من مذاقه مثل النشوان بمعنى أن ذلك ينسيه ألم 
الجراح واللدغ؛ فيصير عند ملابستهن ومخالطتهن كمن لم يصب بشيء منهاء أو 
ادعى أن ذلك يبريه على سبيل الادعاء كقوله : 
لوأسندت ميتاًإلى نحرها عاش ولميحمل إلى قاب © 
لعل إلمامة بِالجَرْع ثانية يدب منهانميمْ البْرء في عِلَلِ*0 
مراده أن يذكر على وجه الاعتذار ما حمله على تعريض نفسه للهلاك فى 
قصد هذا الحي الموصوف بما تقدم» والمعنى إنما أمرتك بالسير في ذمام الليل: 
وإنما أهمت ناشيئة بالجزع» لأني أترجى أن يحصل لي بسبب الإلمام به مرة 
أخرى برء يدب في عللي دبيب النسيم» ويوردني من ساحة المحبوب حوضاً من 


(31) في رواية الديوان: 
ألا إن لا تكن إيل فمعزى كأن قرون جلتها العصى 
فتوسع أهلها أتطأً وسمناً وحسبك من شئى شبع ورى 
وعلق الأصمعي قائلاً: امرؤ القيس ملك» ولا أراه يقول هذاء فكأن الأصمعى أنكرها. ينظر 
ذيوان امرك القيضة تحفيق جمد أبن القع إبراعيم طالرايفة :"دار لمارف قن 136 ونا 
يليها . 

(32) وردت (العوالي) في الديوان (الغواني)؛ و(غدير)؛ (لذيل). ' 

(33) شرح ديوان الأعشى» دار الكاتب العربي» بيروت - لبنان» 1968 ص95» وقد وردت (بجمل) في 
الديوان (بنقل). 

(34) جاء الشطر الثاني في الديوان: يدب فيها نسيم البرء في علل . 
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رحيق ختامه مسك ومزاجه من تسنيم””: لعل ذلك ينفعني في إذهاب عللي 
وإزاحة ما أجده من حرقة غللي. ولا أظن ذلك نافعاً ولا فيه لما أجد قامعاً. 
لا أكرْهُ الطعنة النجلاء قد شفعت بِرَشْقَّةٍ من نبال الأعين النُجْلٍ 
مراده أن يبين أنه إذا انتهى من مكان القرب من محبوبه إلى حيث يلحظه 
بعينيه» ويتلذذ بسماع كلامه بأذنيه» وينال منه لحظاته الشبيهة بالسهام المرماة عن 
قوس حاجبه وأعينه النيام» لا يكره عند ذلك الطعنة النجلاء» لاقترانها بمرادف 
ولأن ألمها عند أهون مما يجده من نار الهوى في فؤاده: فإن الألم إذا قارنه ما 
يدفعه من اللذة لا يبالي به. 
ولا أَمَأَبْ الصفاخ البيض تسعدني باللْمْح من خَلَلٍ الأستار والكذل©6 
مراده أن يشجع صاحبه ويغريه على الإعانة» ويعلمه بأنه لا يبالي إذا ظفر 
بأدنى وصال من محبوبته بأشد ما يحذر ويتقي» والمعنى أنه لا يخاف أن يصاب 
بالسيوف العريضة الييض المساعدة له بلمحة تلك النسوة الحسان من فرج 
الأستار» ويتوصل إلى أدنى نظرة منهن من الكلل» ولو كان ذلك مما يقود به إلى 
التلف والدمار. 
ولا اأخل بغرلان أغازلها ولو دهتني أسودٌ الغيل بالغيل 
مراده أن لا يترك التلذذ بمحادئة هاتيك النسوة اللائي في الحسن 
كالغزلان؛ ولا يدع ملابستهن والتمتع بالنظر إلى وجوههن الحسان» ولو تيقن 
ألها نيال سيف شجعانها وحماتهاء ويصاب بأنواع الدواهي من قبل كماتهاء 
والمعنى أنه لا يدعهن على كل حالء ولا يبالي بما يلقى دونهن من تعب أو 
موت أو قتال. ْ 


حب السلامة يئني عزم”” صاحبه عن المعالي ويغري المرءً بالكسَّل 


(35) أخط المعنى من قوله تعالى: ليْمَمَْنَ ين بَحِيقٍ تَخْبُورِ» حِتَهُمٌ ينقً وف ذَلِكَ مداص الللتدمن»* 
وماج من شَنْنيِوٍ # [المطففين: 25 - 27]. 
عق كو اوخة جا ا كه اوم ال اا باللمح من صفحات البيض في الكلل 


(37)في الديوان وردت (هم). 
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مراده أن يغري صاحبه على الموافقة والتشمير على ساعد الاجتهاد فيما 
يطلبه؛ إن جعلنا الخطاب لغيرهء وأما إن جعلناه لنفسه فهو تقريع لها وتوبيخ على 
التأني وعدم سرعة الإقدام على المطلوبء والمعنى أن حب الرجل للسلامة من 
المكاره وتوقيه للمعاطب مما يرد عزمه عن الوصول إلى أنواع المعالي والمكاسب» 
لأنها لا تنال إلا بركوب متن الخطرء ويغريه عن الكسل الذي لا يفوز معه إلا بالذل 
والفقر؛ فانبذه وراء ظهرك؛ ولا تجعله قدوة في شيء من أمرك . 
فإن جنحث إليه فاتخدً نفقاً في الأرض أو سُلَّماً في الجَوّ فاعتزلٍ 

مراده أن يقول لصاحبه أو لنفسه إن جنحت إلى حب السلامة من الناس» 
وآثرت الميل إلى اجتناب ما بُتَفَّى من جانبهم من أنواع البأس. فاتخذ سرباً في 
باطن الأرض» لتسلم من مخالطتهم أو سلما تصعد به الجو لتبعد من مجالستهم 
ومداخلتهم. ولا سبيل لك إلى واحد منهماء إذ لا بد للإنسان من المعاملة تعدم 
استقلاله بأموره لا محالة؛ وهذا البيت احتاج لما قبله» لأن المخاطب يضطر 
آخر الأمر إلى أن يعترف أنه مفثقر إلى المخالطة غير قادر على الاعتزال؛ فيلزمه 
أنه لا يسلم من الناس وهو المطلوب. 
ودع غمار العلا للمقديمين على ركوبها واقتنغ منهنٌ بِالبَلَلٍ 

مراده أن يقول لنفسه أو لصاحبه إن ملت إلى حب السلامة؛ فاعتزل الناس 
واترك ما انغمس فيه غيرك من لجج النعم والمعالي» للذين يركبون في طلبها 
الشدائل» فلا يبالون باقتحام السيوف والعوالي؛ واقنع بدل ذلك بما نصيبه من 
أيديهم على وجه الصدقة؛ لأنك لست ممن يصبر على الشدائد» وبحبس نفسه على 
المكاره؛ ليتصل من المعالي بمراده» ويصل إلى أعلى الرتب بشدة اجتهاده. 
دببت للمجد والساعون قد بلغوا حدالنفوس وألقوادونه الأزرا 
وكابدوا المجد حتى مل أكثرهم وعانق المجدّ من أوفى ومن صبر!08 


(38) وقال رجل من بني أسد: 
دبيت للمجد والساعون قد بلغوا جهد النفوس وألقوا دونه الأزرا 
فكابروا المجد حتى مل أكثرهم ‏ وعانق المجد من أوفى ومن صبرا - 
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رضى الذليل بخفض العيش مسكنة”” والعز عند رسيم الأيئق الذلل 


مراده أن يبين أن القناعة بالقليل من المعاش الذي كنى عنه بالبلل في البيت 
الذي قبلهء وبين أن ذلك ثمرة حب السلامةء ونئيجة الركون إلى العجز 
والكسل» لا يرضى بذلك إلا الذليل المسكين العاجز عن التمسك بتيل 
الأسباب» وأما أهل الهمم العالمية والنفوس الأبية فلا يرضون إلا بأطيب العيش 
مما يجنونه بأيديهم من ثمار الاكتساب» وكيف يرضون بالمعيشة في ظلال الذل 
والعجز موجود عند ركوب النوق المذللة؛ والخير كله معقود بنواصي الخيل 
المسومة!: وهذا كله تحريك لحمية صاحبه أو لنفسه» وحث على النقلة 


والاشتغال بالأسباب» ورفض العجز والجبن» فما لعق العسل من كسل وسّبل . 
فادرا بها في نحورٍ البيدٍ جائلة معارضات مثانى اللجم بالجدل 
مراده أن يبين كيفية التوصل إلى العز الذي ذكر أنه عند رسيم الأينق 


- ينظر ديوان الحماسة» لأبي تمام؛ شرح التبريزي؛ دار القلم بيروت ج2 ص225. 
وقد ورد البيتان في آمالي القالي : 
دبيت للمجد والساعون قد بلغوا جهد النفوس وألقوا دونه الأزرا 
وكابدوا المجد حتى مل أكثرهم وعانق المجد من أوفى ومن صبرا 
ينظر الآمالي» لأبي علي القاليء ط دار الآفاق الجديدة؛ بيروت؛ ج1 ص113. 
وفي بهجة المجالس» الختلفت رواية الببتين»ء حيث جاءت روايتهما: 
دنوث للمجد والساعون قد بلغوا ‏ جهد النفوس وشلوا دونه الأزرا 
وساوروا المجد حتى مل أكثرهم ‏ وعانق المجد من وفى ومن صبرا 
ينظر بهجة المجالس وأنس المجالس» وشحد الذاهن والهاجس» لابن عبد البر النمري القرطبى» 
تحقيق محمد مررسي البخولي» كار الكتب العلمية بيروت ‏ لبناك:.م1 ع318. . 
(39) فى الديوان: يخفضه. 
(40) ورد الحديث في باب : الخبل معقود في نواصيها الخير إلى يوم القيامة حدثئنا عبد الله بن مسلمة: 
حدثنا مالك عن نافع عن عبد الله بن عمر قال: قال رسول الله ييه «الخيل في نواصيها الخير 
إلى يوم القيامة! . 
حدثنا حفص بن عمر: حدثنا شعبة عن حصين وابن أبي السفر عن الشعبي عن عروة بن الجعد 
عن النبي مَل قال: «الخيل معقود في نواصبها الخير إلى يوم القيامة». صحيح البخاري. للإمام 
الحافظ أبي عبد الله محمد بن إسماعيل البخاري» تحفيق الشيخ محمد علي القطب ط المكتبة 
العصرية؛ صيدا بيروت 21954 ج7. 
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الذلل» والمعنى إن أردت أن تنال العز فادقع بالنوق المذللة في نحو المفاوز, 
وبطون القفارء وبادر بأزمتها أعنة الخيل مسرعة في طلب العلا بين القرى 
والأمصارء وبادر بأزمة هذه لجم تلك لعلك تبلغ المرادء ويشار إليك بالتفرد به 
بين العباد» وهذا نظير قول أبي الطيب المتنبي يصف سيره من مصر: 
تبري لهن نعام الدوٌ مسرجة تعارض الجدل المرخاة باللحه”*) 
إن العلا حذثئني وهي صادقة فيما تحذتٌُ أن الهِرَّ في النَمُلٍ 
مراده أن يبين علة الدرء بالنوق في نحور المفاوز على ما تقدم. والمعنى إنما 
فعلت ذلك» لأن العلا حدثتني فيما رويت عنها من الأخبار وأنبأتتي فيما تحملت 
عنها من الأحاديث والآثار أن العز مقرون بالانتقال من مكان إلى مكان» وأن 
تحصيل المراد أكثر ما يتأتى مع التقلب والاجتهاد في كل زمانء وهي صادقة في 
ذلك غير متهمة عندي» ولهذا ألزمت نفسي العمل بمقتضى ما تقرر منه في خلدي . 
وإذا الزمان كساك حلة معدم فالبس له حلل النوى وتغري2» 
لو أن في شرف المأوى بلوغ مُنى لم تبرح الشمسُ يوما دارةً الحَمَلٍ 
مراده أن يقيم الدليل على صحة ما حدثته به العلا من وجود العز في 
النقل» والمعنى لو كان المقام بالمكان الشريف والمثوى بالمنزل المثيف يبلغ 
المرء إلى مناهء ويوصله إلى أقصى ما يتمناه؛ ما برحت الشمس مقيمة ببرج 
الحمل» وما تعدته إلى غيره» لأنه أشرف منازلها لكونه منزل استوائها واعتدالهاء 
لكن اللازم باطل والملزوم مثله . 
قالوا نراك كثير السير مجتهداً في الأرض تنزلّها طوراً وترتحلٌ 
فقلت لو لم يكن في السير فائدة . ما كانت الشمس في الأبراج تنتق أ (:4) 


(41)ديوان أبي الطيب المتنبي» بشرح أبي البقاء العكبري» دار المعرفة بيروت» ج4 ص156» وتبري: 
تعارض» الدو: الفلاة المستوية؛ الجدل: جمع جديل؛ وهي الأزمة. 

(42)ديوان البحتري» شرحه وعلق عليه الدكتور محمد التونجي» دار الكتاب العربى» ط الثانية 
9م ج1ء ص175. ْ 1 

(43) البيتان لأبي الشكر حماد بن هبة الله بن حماد بحران» وقد جاءت رواية البيت الثاني في الغيث 


المسجم: 5 
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أهبت بالحظ لو ناديتٌ مستمعاً والحظ عنْيَ بالجْهَالٍ في شُمُلٍ 


مراده أن يبين أنه لم يأل جهداً في تحصيل نصيبه من الدنياء وأنه بلغ 
المجهرد في روم الأخذ بزمام العلياء» والمعنى أني دعوت الحظ إلى وحاولته 
غاية المحاولة على أن يعرج علي فلم يلتفت نحوي ولا صرف عنايته إلى 
قصديء ولو ناديت مستمعاً لأجابني» لكن ناديت من لا يستمع إلي لكونه مولع 
بكل جاهل» فهو غني بسبب الإقبال عليه في شغل شاغل . 
لقن امستفعت لوتاديث سنا ولكن لاحياة لمن تنادي!*) 


وقال أبو الطيب: 
وما الجمع بين الماء والنار في يدي بأصعب من أن أجمع المجد والفهما!ة» 
والحق مع من قال: 


علمي بسابقة المقدور ألزمني صمتي وصبري فلم أحرص ولم أسل 
لو نيل بالقول مطلوب لما حرم الر ؤيا الكليم وكان الحظ للجيل 0 


> فقلت لو لم يكن في السير فائدة ما كانت السيع في الأبراج تنتقل 
ينظر الغيث المسجم في شرح لامية العجم للصفدي. ص118. 

(44) هذا الببت ينسب إلى عمرو بن معد يكرب» وينسب إلى عبد الرحمن بن الحكم. وذكر جمال 
الدين بن نباتة المصري في كتاب سرح العيون في شرح وسالة ابن زيدون أن البيت لعمرو بن معد 
يكرب وذكر معه بيتا آخره وهو: 
ولو نازا تيت يهنا أضائية ولكن أنت تنفخ في رماد 
ثم عاد فذكر أن البيت يروى لدريد بن الصمة. وذكر معه بيتاً آخر فهما: 
لقد أسمعت لو ناديت حيا ولكن لااحياة لمن تنادي 
والن “ثارا تسبي نهنا قساف ولكن أنت تنفخ في رماد 
وذكر الصفدي في شرح لامية العجم البيت الأول ونسبه إلى عبد الرحمن بن الحكم؛ ويروى 


هذا البيت لكثير عزة. 
(45) شرح دبوان أبي الطيب المتبي» لأبي البقاء العكبري؛ ج4» ص108. والجد: الحظ والبخت. 
والفهم : معرفة العلوم. 


(46) البيتان لأبي الفوارس سعد بن محمد بن الصفيء ينظر الغيث المسجم م2 ص121. 
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مراده أن يعتذر عن دعائه الحظ مع أنه لا يلتفت إليه» والمعنى إنما ناديته 
وحاولت إقباله» لأني أترجى أن يتأمل فيظهر له فضلي إذا قابلته مع نقص من 
أولع به من الجهال. فينام عنهم ويتنبه لي أولى منهم بأن يقبل علي وقد قيل : 
لا تيأسنإذا ما كنتذاأدب على خمولك أن ترقى إلى الفلك 
فبينما الذهبُ الأبريز مطّرَّحَاً في معدن إذغدا تاجاً على ملك7*» 
أعذل النفس بالأمالٍ أرقبها ما أضيَ العيش لولا نُسْحَةُ الأمل 

مراده أن يذكر عذراً آخر عند ندائه الحظ والمعنى لا أمل من أن 0 
اشتغالى بهء وإن كنت لا أحصل منه على شيء علالة للنفس ومواعدة لها بإدراك 
الأمل» ومراقبتها لأن تصل إلى أعالي الرتب قبل هجوم الأجل؛ فيتسع لذلك ما 
ضاق عليهاء ويصفو بعض الصفو ما كدره الدهر من عيشهاء فما أضيق العمر 
لولا أنه يوسع على نفسه بالأملء ولا شك أن الآمال توسع على الإنسان ما 
ضاق عليه؛ وتدنى الآماني البعيدة عليه؛ وفى الحديث: «لولا الآمال لانقطعت 
الأعمال)40 , ْ 1 
وماهذهالأيام إلا صحائف بؤرخ نيهائمتمحاونمحق 
ولم أرشيئاً مكل دائرة المنى توسعهاالآمال والعم ض - (5) 
لم أرتض العيش والأيامُ مقبلة فكيفٌ أرضى وقد وَلْثْ على عَجَلٍ 

مراده أن يبين أنه ما كان راضياً بالعيش المذكور فلا زمن توشح فيه برداء 
الشباب؛ واتزر بميزار الصبا لما كانت الأيام مقبلة عليه وأغصانه غضة طرية 
تستهوي ناظرها وتفتنه بنظارة ثمارها وأزاهرهاء فكيف يتتبعه ويرضى به وقد كبر 
سنة وولت أيامه عنهء وأخذت بأنواع حوادثها منه. 


(47)ديوان الطغراني» تحفقيق الدكتور على جواد الطاهرء والدكتور بحي الجبرري» ص الثانيق دار 
القلم ‏ الكويت» ص 266, 

(48) لم أقف عليه بهذا اللفظ غير أنه جاء بلفظ آخرء من قول: ماجدة الفرشية» بلفظ (طووا الآمال 
خفث عليهم الأعمال). وهو في كتاب صفوة الصفوة» لعبد الرحمن بن علي بن محمد أبو الفرج 
ج4 ص4/. 

(49) البيتان للعماد الكاتب» الغيث المسيجم م2 ص 163. 
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وقد كنت في عصر الشباب مجانباً هواي فكيف الآن والشيب واذء ”كا 
غالى بنفسي عزناني بِقيِمَتِها فصنثها عن رخيص القَّذْرٍ مبتَذَلٍ 
مراده أن عرفانه بقيمة نفسه غالى فيها من ساومهاء وأنه لا يقنع ببخس 
الثمن فيها ممن بذاك رامهاء فلذلك صانها من البيع برخيص من القدرء وأنف أن 
يكون ممن استعبد لأجل غرض الدنيا بتافه من النزر» أو فصتتها عن أن أبيعها 
من وضيع القدر المبتذل لهاء لأنه لا يعرف قيمتهاء والنفوس الأبية المهذبة 
بالمعارف والحكم الإلهية؛ لا قيمة لها ولو أعطيّ مشتريها الدنيا وما عليها. 
قيمةالإنسانمايحسنه أكثرالإنسان منهأوأقا"5) 


وعادة المّضْلٍ أن يَرْهى بجوهَره وليس يعمل إلافي يدي بَطْلٍ 
مراده أن يبين معنى المغالاة بنفسه أي أن العادة جرت بأن يتزين بالسيف»ء 
ويزهى بجوهرهء ويصان في أغشيته وحمائله وإن لم يكن المراد منه نفس نصله 
ولا التزرين بحمله؛» بل المراد منه أن يقطع أوصال الكلى والمفاصل » ويفرى 
الأوداج» وينفذ إلى المقاتل» لكن لا يعمل هذا العمل وحده لاستحالته» ولا في 
يد الجبان لفقدان شرطء إذ لا بد في عمله من أن يكون عدة لشجاع لا ينبو في 
يدهء وإلا كان ضائعاً . 
من مدح ضائعاني لومه كضياع السيف في كف الجبان!©) 
كذا قال الماغوسي وأحسن قوله أن تقول إنه في مقام الافتخار بفضلهء 
وأصالة رأيه ونبله» فشيه نفسه بالسيف الصارم الذي يعجب بذاته لما عنده من 
العلم بسياسة الأمورء وتدبير الخاصة والجمهورء. لكن أين من يحمل هذا 
السيف. لأن السيف لا يعمل إلا في يد الشجاعء وهذا المعنى, أنسب بما ذكره 


(50)لم أعثر له على قائل . 

(51) البيت لعمر بن الوردي» ينظر الجواهر المختارة من تراث العرب جمع وتقديم محمد صالح 
البنداق» دار الأقاق الجديدة بيروت ص54» غير أن (أو) في الشطر الثاني وردت في الجواهر 
(أم). 

(52) ينظر نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيب» للمقري التلمساني» تحقيق الأستاذ يوسف الشيخ 
محمد اليفاعى» دار الفكر للطباعة والتشر 6 م3 ص 129. 
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من أن البيت كالذئ "قله تعريضن سلطان زفانه) حيث أبعده من رتبة الوزارة التي 
كان فيها. 
ماكنت أوثر أزيمندٌ بي زمني حتى أرى دولة الأوغادٍ والسَفَل 
مراده إظهار التحسر والتحزن مما عامله به زمانهء وألزمه الأنافة كن من 
الخسف أوانه؛ أي ما كنت أختار أن يمتد عمري مع الأيام إلى أن تنقضي دولة 
الكرامء ويتولى تدبير الأمور السفلة اللئام والأوغاد الطغام» حتى انعكست 
القضايا وصار أهل الفضل يتمنون المناياء فهو تصريح بذم أرباب دولة زمانه بعد 
التعريض بسلطانه . 
إذا وصف الطائي بالبخل مادر وعير قسابالفهاهةباقل 
وقال السهى للشمس: أنت خفية وقال الدجى: للصبح لونك حائل 
وطاولت الأرض السماء سفاهة وفاخرت الشهب الحصى والجنادل 
فياموت زر إن الحياةذميمة ويانفس جدي إن دهرك هازل59) 
تقدمتني أناسٌُ كان شُوطُهُمْ وراء خطوي ولو أمشي على مَهَل”*) 
مراده أن يبين سوء معاملة الزمان له وإخناءه عليهء وإدارة سئان إهانته 
إليه» أي أن الزمان عاقه عن السعي وحال بينه وبين الجري حتى صار أمامه أناس 
كانوا لا يلحقون أثره ولا يبلغون - ولو سعوا جهدهم مستقرهء لو مشى لهم 
متمهلاً فكيف يؤملون لحاقه إذا كان مستعجلة . 
إن المقادير إذا ساعدت ألحقت العاجزبالحاز.5) 
هذا جزرَاء امرئ أقراته مَرَجُوا من قَبْلِهِ فتمتى فُسْحَةالأجل 


(53) سقط الؤئد» دار صادر يروت 02 ص194 وما يليها وقد وردت لفظة (للصبح) في السقط (يا 
صبح). الطائي: حاتم الطائي» مادر: رجل من بني هلال عرف يكلف فس : هو ابن ساعدة 
أسقف نجران. باقل: رجل من ربيعة ضرب به المثل في العجز عن الكلام» والفهاهة: العي عن 
الكلام والسهى : كوكب خقى :+ طاولت: بياهت» سفاهة : جهلا . الجتادل: الحجارة جدي: 
أخذي بالجد لا بالهزل. 

(54) وردت (لو) في الشطر الثاني (إذ) في ديوان الطغرائي. 

(55) البيت لعمر بن الوردي. 
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مراده أن ما هو فيه من الغربة والإهانة» وعطل جيده من عقد الولاية, 
وارتدائه ثياب الإفلاس وعقوق الزمان له حتى تقدمته سفلة الناس» هو جزاء 
رجل ماتت نظراؤه وأصحابه» ودرج قبله أحباؤه وأترابه» فتمنى طول الحياة من 
بعدهمء وتفيأ ظلال العيش مع فقدهم. 
وإن علانيٍ مَنْ دوني فلا عجبٌ لي أسوة بانحطاطٍ الشمس عَنْ رُحَلٍ 

مراده أن يسلي نفسه بهذا الكلام ويسهل المصاب عندها والآلام. أي وإن 
علاني السفلة والأوغاد الذين ذممت دولتهم» وقدحت في ولايتهم: وهم دونو 
في الرتبة فلا عجب من هذا الأمرء ولا غرابة في وقوع مثله من الدهرء فلي 
أسوة بانحطاط الشمس عن منزلة زحل مع أنها على كل اعتبار أشرف منه وأجل . 
ولولا كثرة الباكين قبلي على تتلاهمْ لقتلت نفسي”** 
فاصبز لها غير محتالٍ ولا ضَحِرٍ في حادث الدهر ما يغني عن الجيّل 

مراده أن يسلي نفسه ويحملها على الصبرء أي فاصبر صبراً جميلاً عند 
وول تر فيك الدع روسافيه ولا لاقنت بر ل فعاو راود جار 
يحتال في دفعها ولا يتضجر عند ترادف غمراتهاء فإن فيما يحدثه الله في الدهر 
من العجائب ما يسليه عن المصائب ويغنيك عن حيلك» إذ ربما أتاك بما لا تعلم 
بعد حسبك بما يرضي لك في طولكء؛ وكان الحجاج كثيرا”” ما ينشد إذا 
تراكمت عليه الأمور. 
دعها سماوية نجري على قدر لا تفسدئها برأي منك منكوس”*” 

وقال الآخر: 


(56) البيت الكتشاءة غير أنه ورد في ديواتها. شرح تُعلب أبي العباس جمد بن يحي ء تحقيق 54 
أنور أبو سويليم» دار عمارء الأردن» ص326. 
ووردت لفظة (قتلاهم) في المخطوط (مثلاهم)ء والصواب ما أثبتناء . 

(57) وردت فى المخطوط (مثيراً) وهر تحريف. 

(58) ينظر صبح الأعشى في صنعة الإنشاء للقلقشندي. شرحه وعلق عليه وقابل نصوصه محمد 
حسين شمس الدين» ط دار الفكر 87» ج14 ص85 31. 
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الدهر بحرلهعجائب وهي خطوب لمن نظ 9 
وقال ابن الوردي : 
فاترك الحيلة فيها واتئد إنما الحيلة فى ترك الحيا 0) 
أعدى عدوٌّك أدنى من وَبْقْتَ به فحاذِرٍ الناس واصحبِّهُمْ على دَخَلٍ 
مراده أن يبين أن الأمان قليل فى أيناء الزمان؛ وأن الصاحب الوفي معدوم 
ومنتفى ١‏ والمعنى أن أشد الناس عداوة إليك وأكثرهم ضور عليك أقرب من 
اعتمدته» وعولت عليه في أمرك ممن تأمنه من أودائلك على سرك فخذ وصيتى 
وجانب معصيتي؛ وحاذر جميع الناس ولا تأمنهم ولا تصحبهم إلا على دحل 
وظنّ بسائرالإخوان شرا ولاخامسن عتيلئ سر فؤانا 
فلو جبرنَهُمُ الجوزءُ خَبْري لماطلعت مخانة أن تصاءا") 
وكن على حذر للناس تستره ولايغرك منهمثغرمبتسم 
غاض الوناء فما تلقاه في عدة وأعوز الصدق في الإخبار والقسه©) 
جزى الله بالخيرات من ليس بيننا ولابينهودولامتكعرف 
فمانالني ضيم ولا مسني أذى من الناس إلا من فتى كنت أعرف0©) 
قيل لمعاوية ما بلغ من عقلك قال: (ما وثقت من الناس قط)0'. وهذا 


(59) لأبي مدين التلمساني من قصيدة له مطلعها: 
أنت يما هد تيت شارت من رحيق كان أو كدر 

(60) الجواهر المختارةء ص54: وفيها وردت (واتكل) بدلاً من (واتند) . 

(61) سقط الزند. لأبي العلاء المعري» ص197: ورويت و(ظن) فى السقط (فظن): و(أن تصادا)؛ 
6ن تكاد). 0 ١‏ 

(62) ديوان أبي الطيب المتنبي» شرح أبي البقاء العكبري البغدادي ضبط نصوصه وأعد فهارسه؛ وقدم 
له الدكتور عمر فاروق الطباع دار الأرقم بن أبي الأرقمء بيروت - لبنان 1997 ج2 ص507. 

(63) لم أعثر على قائله . 

(64) لم أقف على المصدر. 
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كله فيما يرجع إلى السياسة كي نتنظم الدنيا لأهل الرياسة» وإلا ورد النهي عن 
سوء الظن بعياد الله في الأحاديث الصحا-”. 
فإنماا” رَجْلُ الدنيا وواحدها من لا يعوُلٌ في الدنيا على رَجُل 
مراده أن لا يستحق أن يوصف بأنه رجل الدنيا وواحدهاء ويوسم بأنه 
خليق أن تلقى إليه في الرياسة والسياسة مقالدها إلا رجل ظن السوء بجميع 
الناس» بحيث لا يعول على أحد منهم في دنياه» وحاذرهم فلم يثق بصديق 
حميم فيما يتعاطاه. 
وخلنُ ظئك بالأبام معجزة نظي شرأوكن منهاعلى وَجَلٍ 
مراده زيادة التوضيح للبيت قبل» والمعنى أن حسن ظنك بالأيام وأهلها 
خير» وركونك إليهم بحيث لا تتوقع منهم خيراً عجز منك عن اختيار أحوال 
الناس والأيام» وعدم سلوكك لطرق الحزم المحمودة فيما بين الأنامء لآن من 
صحب غيره مدة عمره» ولم يختبر أحواله ولا استكشف أمرهء وسير أقواله 
وأفعاله قد ركن إلى العجز. 
ولم يأخذ بما ينبغي أن يأخذ به من الحزم» وإذا علمت هذا فظن بالجميع 
ثرا وكن منهم على حذر وخوف, واتق أن يوردوك موارد الردى من غير مهل 
ولا تسوق. 
ده الأنام فلا أواخي ووو عنس التعتدو تنا اناق 


ولتبيا أن تجهملئى مرادي حربيثك مسع الؤمان كما أرادا0» 


(65)ما أخرجه البخاري في صحيحه. ج4 ص165: في كتاب الأدب باب: ما ينهي عن التحاسد 
والتدابرء برقم (2»)6066 والإمام مسلم في صحيحه. ج4 ص01985' في كتاب: البر والصلة» 
باب: تحريم الظن والتجسسء» برقم (28)» وأبو داود في سننه في كتاب: الأدب. والترمذي في 
سننه في كتاب البر والصلة» والإمام مالك في الموطأء ج2» ص711» برقم (10): كلهم من 
طرق عن مالك عن أبي الزناد» عن الأعرجء عن أبي هريرة» أن رسول الله يَف قال: «إياكم 
والظن: فإن الظن أكذب الحديث» ولا تحسسواء ولا تنافسواء ولا تحاسدواء ولا تباغضوا ولا 
تدابرواء وكونوا عباد الله إخوناً؛ . 

(66) فى الديوان: وإئما. 

(65) مقط الزن حار اص ادر رسا 19 
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فالدهر حرب وإن أبدى مسالمة والبيض والسود مثل البيض وال ©6) 


2 69( 


وما قارنت شخصاً من الناس ساعة من الدهر إلا وهي أفتك من قرن 
غاض الوفاءٌ وفاض الغدرٌ وانفرجث مسافةٌ الحُلْفٍ بين القولٍ والعمل 
مراده أن يبين علة الأمر بسوء الظن في البيت قبل» والمعنى أن الوفاء قد 
ذهب من الناس كالماء يغيض وينضب ويذهب في الأرضء وفشا بينهم الغدرء 
وركبوا بسبب فساد طباعهم مطايا المكرء واتسعت مسافة الخلف بين أقوالهم 
وأقعالهم حتى تعذر قطعها عليهم» وإن كانت رهاناً لاستباقهم » قال الفقيه أبو 
بكر بن عطية 
كن بذئب صائد مستأنساً وإذا أبصرت إنساناً قفر 
إنماالإنسان بحرمالَة ساحل فاحذره إياكالغرر 
واجعل الناس كشخص واحد ثم كن من ذلك الشخص حذر © 
وقد صرح بأن مسافة ما بين القول والعمل في زمانه متسعة» فلربما تعذر 
قطعها على الناسء لكونها طويلة متفسحةء وأما زماننا هذا فالقول والعمل فيه 
نقيضان» بل هما بحسب الحقيقة نقيضا النقيضين لأنهما لا يجمعان. بل 
يرتفعان. 
وشان صدفك عند الناس كِذْبُهُع””' وهل يطابَقُ معوجٌ بمعنَدلٍ 
مراده أن ما عليه أبناء الزمان من الكذب شان صدق الصادق وحيره شيئاً 
وعيباً: لأنهم يحملون أقواله الصادقة على ما ألفوه من كذبهم» فكان معهم في 


(68) ديوان ابن عبدون الأندلسيء تحقيق سليم التنيرء دار الكتاب العربي؛ دمشق 1988: ص139. 

(69) سقط الزئد»ء ص214 وقد وردت لفظة (الناس) فى السقط (الخلق). 

(70) هو الفقيه أبو بكر غالب بن عبد الرحمن بن غالب بن عبد الرؤوف بن تمام بن عبد الله ين تمام 
بن عطية بن خالد بن عطية؛ ولد سنة إحدى وأربعين وأربعمائة» وأبو بكر هذا هر والد الفقيه 
الحافظ القادي اي معي خين الاين ين ال ١‏ ع ععطية . ينظر الترجمة والأشعار فهرس ابن عطية 
للإمام القاضي أبي محمد عبد الحق بن عطية المحاربي الأندلسي» تحقيق محمد أبي الأجفان» 
ومحمد الزامي. ط الثانية دار الغرب الإسلامي» بيروت»؛ ص10.ء 59 وما يليها. 

(71) في المخطوط (كذبكم) والصواب (كذبهم)؛ وكذا وردت في الديوان. 
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طرفي نقيض ١»‏ لتليسه من الصدق يما لا يتليسوا به» وتمسكه من الوفاء يما 
يتمسكوا بسببه» ولهذا لم تقع بينه وبينهم ملاءمة» ولا حصلت بهم مؤانسة. ولا 
موافقة. ولما كان علم النتفس بالمحسوسات أتم لجريان العادة بإلفها إياها أورد 
مثلا منها مطابقاً لحالته مع حالة الناس» فقال: وهل يطابق المعوج يعني كذبهم 
مع المعتدل» يعني صدقهء يريد أن ذلك مما لا يكون أبداً لأن النقيضين لا 
يجتمعان أصلاً» فهل بمعنى النفى على حد قول امرئ القيس: 
وإنَّ شفائي عبرة لو سفحتها وهل عند رسم دارس من معول*7) 
وعجز البيت يشبه قول أبي الطيب يمدح سيف الدولة : 
رأيتك في الدين أرى ملوكاً كأنك مستقيم في محال 
وصدره يشبه قوله يمدح كافوراً: 
وعادى محبيهبقول عداته وأم بح في ليل من الشك مظلم”” 
إن كان ينجمٌ شيء في ثُبِاتِهُمُ على العهودٍ فسبقٌ السيفٍ للمَزَلٍ 9 
مراده أن يبين أنه أيس من وفاء الناس ومن خيرهم» والمعنى إن كنت تظن 
أو يجري بعض ذلك في وقوفهم عندما يتعاطونه من الإيمان على الوفاء بالوعد» 
فإن غدرهم قد سبق قبل اليوم» فعلام هذا التعنيف واللوم: أي لا تطمع بسبب 
لومك وتعنيفك إياهم في أن يثبتوا على عهدكء وأن يوفوا بوعدك غدرهم 


(72)ديوان امرئ القيس» تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم» دار المعارف ط4 1984م. ص9. 

(73)ديوان أبي الطيب المتنبي» شرح أبي البقاء العكبري» دار المعرقة» بيروت ج3 ص20. 

(74) المصدر نفسهء ج4 ص135. 

(75)فسبق السيف العذل؛: مثل يضرب للفعل الذي لا سبيل إلى رده قاله ضبة بن أد بن طابخةء لما 
لامه الناس على قتله قاتل أبنه في الحرم . ينظر مجمع الأمثال للميداني» دار مكتبة الحياة؛ بيروت 
ط الثانية» ط275: و461. 
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سينفعك شيء في ثباتهم على العهود. فالسيف هو النافع» أو فسبق السيف قبل 
عذلهم هو النافع أو فالنافع سبق السيف لعذلهم» وعلى كل حال فالمقصود أن 
العذل لا يفيد فيهم شيئاً» فالأولى تركه والعذول إلى مبادرتهم بالسيوف» دفي 
النظام تلميح ا ااه 
الآمالي”””': أصله لضبة بن أدء وكا له ابنان سعد وسعيد قندت منه إبل فخربجا 
في طلبهاء فأبطئا فاستشوق إليهماء فكلما رأى شخصاً قال: : أسعد أم سعيد» ثم 
لمج جات كي ا اي يسير إذ لفيه رجل 
يسمى الحرث بن كعب فتحدث ساعة ثم قال له: قتلت في هذا المكان شاباً من 
صفته كذاء وهذا سيفهء فقال: تاولنيه فناوله إياهء فقال ضبة: الحديث شجون 
وإرسلها مثلاء فضربه بالسيف حتى قتله فلامه قومه على قتله في الشهر الحرام» 
فقال: سبق السيف العذل. فأرسلها مثلاء قال جرير: 
تطلبني رهد العواقب بعدما سبقن كسبق السيف ما قال عاذله7© 
ياوارداً سؤر عيش كله كَدَرٌ أنفقت صِفْوَكَ في أيامكَ الأوّل8© 
فيم اتتحامّكَ لج البحر تركَبُهُ وأنت يكفيك منه مَضَّةُ الوَشَلِ”7 
مراده أن يكسر من سورة نفسهء ويؤنسها بهذا الكلام بعدما آثار عزمها 
وحرك من نشاطها بما تقدم من الخطاب؛ والمعنى يا من ورد فضلة عيش كلها 
كدرة» والحالة أنك أذهبت صفو عيشك في أيامك الداثرة ولذاته زمن الشبيبة» 
وأغصان آمالك غضة ناضرة؛ لأي شيء تركب أمواج البحاره وتصبر على 
أهوالهاء وتعرض نفسك لأنواع مهالكها وآفاتهاء وأنت ممن يكتفي بمصة واحدة 


(76) كتاب التنبيه على أوهام أبي علي في أماليه؛ دار الآفاق الجديدة» بيروت ص43. 
يوان جريرء دار بيروت للطباعة والنشرء ص388. وجاءت رواية الشطر الأول في الديوان: وما 
بك رد للأوايد بعدما 
(78)ورد البيت فى الديوانء ص308. 
كاتواردا سور عي كته كوك "اشن هافن الشك الزن 
وفي الممخطوط ورد الشطر الأول: يا وارد عيش كله كدر والصواب رواية الديوان. 
(79)روى البيت في الديوانء ص308. 
قعم ا استر اياك لنيز المبهر كيفك “رادم ا ان ب بس لوطل 
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تسد عطشه بدل ركوب هذا الهول العظيم» ويجتزي بأقل القليل من ذلك. وهو 
موجود في أي وشل كانء دون التعرض لهذا الخطب الجسيم»ء وأخبره بالمصدر 
مبالغة وتنبيهاً على أن هذه البقية كدر محض لا يشوبها شيء من الصفو كقول 
الخنساء : 

فإنما هي إقبال وإدبار””* . 

ولك من المجوان المقلق "علد لووط ةرق رسع ساق وطتية رضل ال 
في النفس بالماء مكنية» وإثبات السؤر تخييلية» والورود والكدر ترشيح» ويجوز 
أن يكون سؤر عيش من التشبيه المؤكد كذهب الأصيا © , 
ملك القناعة لا بُخْشَى عليه ولا يُحتاجٌ فيه إلى الأنصار والخَوَلٍ 

مراده أن ملك القناعة ملك جليل» ومعتصم لمن تمسك جذيله جزيل لأن 
صاحبه غني عما في أيدي الناس» لا يتوقع منهم من أجله من بأسء ولا يخشى 
مزاحمتهم على ملكهء ولا يفتقر في استبقائه إلى جنود تقيه هلكهء ولا يتوقف 
على أنصار ولا خول. ولا يحتاج في التصرف فيه إلى تدبير ولا حيل» في 
الحديث : «ارض بما قسم الله لك تكن أغنى الناس» واجتنب ما حرم الله عليك 
تكن أورع الناس 5200 , 


(80)ديوان الخنساء؛ شرح تعلب أبي العباس» تحقيق الدكتور أنور أبو سويلمء دار عمار 1988. 
ص 383, 

(81)هذا من قول الشاعر ابن خفاجة» الديوان؛ دار صادر بيروت 1961: ص11. 
والريح تعبث بالغصون وقد جرى ذهب الأصيل على لجين الماء 
وقد ورد شاهداً بلاغياً في باب تقسيم التشبيه باعتبار أداته» ينظر كتاب الإيضاح في علوم البلاغة: 
للخطيب القزويني» شرح وتعليق محمد عبد المتعم خفاجى ط21950 ج4 ص176. 

(82) ورد هذا الحديث في باب من انقى المحارم فهو أعبد الناس. عن الحسن عن أبي هريرة قال: قال 
رسول الله كلل : ألا من يأخذ عني هؤلاء الكلمات فيعمل بهن. أو يعلم من يعمل بهن» فقال 
أبو هريرة: قلت أنا يا رسول الله؛ فأخذ بيدي فعد خخمساً وقال «اتق المحارم تكن أعبد الناس: 
وارض بما قسم الله لك تكن أغنى الناس» وأحسن إلى جارك تكن مؤمناً. وأحب للناس ما تحب 
لنفسك تكن مسلماًء ولا تكثر الضحك فإن كثرة الضحك تميت القلب» قال أبو عيسى: هذا 
حديث غريب لا نعرفه إلا من حديث جعفر بن سليمان؛ والحسن لم يسمع من أبي هريرة شيئاً . 
ينظر سلن الترمذي» لأبي عيسى محمد بن عيسى بن سورة» تحقيق صدقي محمد جميل العطارء 
وعبد القادر عرفان العسا حسونة؛ دار الفكر بيروت 4ه/ 1994م 4/ 136 وما يليها. 
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وقال بعض الحكماء: الدنيا تطلب لثلاثة أشياء: الغنى والعز والراحة فمن 
قنع استغنى» ومن زهد فيها عز» ومن قل سعيه إليها استراح*** , 
وقال بعضهم : الدنيا علة» من نالها مات منهاء ومن لم ينلها مات عليهاء 
والسعيد من اقتصر منها على قدر الكفايةء لأن ما زاد عليها ربما كان سبباً للهلاك 
1 2540 
دينأ ودب 5 
قال الشاعر: 
إذا سرني في أول الأمر لم أزل على حذر من غمه في عواقب,85 
وقال سيدنا علي رضي الله عنه: 
ومن يصحب الدنيا يكن مثل قابض على الماء خانته فروج الأصابه'6*) 


ولزوم القناعة والرضى باليسير كما في النظم مذهب كثير من العلماء؛ 
ورأس مال لجماعة من الأكابر الرؤساءء يشهد بذلك تتبع آثارهم. وينبي عنه 
تصفح أخبارهم. حكى عن الخليل بن أحمد أنه كان مجتنباً للأمراء ملازماً لبث 
العلم» فبعث إليه المهدي العباسي فامتنع من القدوم عليه فراجعه مراراً» وجده 
الرسول في آخرها يأكل خبزاً يابساً بماء بارد فقال له قل لأمير المؤمنين: ما دمت 
عن عنرن لادج 0 


ترجو الخلوة بدارٍ لا بقاة بها نهل سمعتٌ بظل غير منتقا *» 


(83)لم أعثر على المصدر. 
(84) لم أعثر على المصدر. 
(85) لإسحاق الموصلي: من قصيدة مطلعها: 
سلام على القبر الذي لا يجيبنا ‏ ونحن نحيي تربه ونخاطيه 
(86)ديوان الإمام علي بن أبي طالب؛ تحقيق الدكتور رحاب خضر عكاويء دار الفكر العربي» 
بيروت 1992. ص91. 
(87)لم أجد هذه الرواية في الكتب التي رجعت إليها. 
(88) ورد الشطر الأول فى الديوان» ص308. 
معو السام روزن لذ داف لنيذا -ب-1011 210111011010 
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هذا من زيادة الإيضاح والتفسير لما حث عليه من القناعة وزجر عليه من 
الاشتغال بالدنياء والمعنى يا وارداً سؤر عيش راجياً البقاء في دار الفناء؛ وآملا 
إقبال العيش الممزوج بصفو الهناء في دار لا بقاء بهاء بل الفناء وصف لازم لها 
ولمن عليهاء أمالك بصر تنظر به في تغير أحوالهاء وبصيرة ترشدك إلى سرعة 
زوالها لكونها أشبه شيء بالظل في سرعة الانتقال؛ بينما هو ممدود يعجب من 
أوى إليه إذا أزالته لين نلق قال: 
ما أقصرالدنياعلى مسرها كالظل ماأسرعمرالظلال 
فافطن لها حزما نفي ظلها ما قال يوماً حازم حيث قال 
نا يتفنظات اليش إلاامشراء. الس عير إلا اذكه 

وإنما أورد المثال على طريق الاستفهام لينبه المخاطب على الخطأء 
وليكون فيه إشعار بأنه أعرف بهذا المعنى المستفهم عنه من المتكلم» وليكون 
ذلك حملا له على الإقرار بالمطلوب. لأن هذا نوع من الإلزام لطيف المسلك؛ 
لا يقدر على دفعهء بل يضطر إلى الإقرار به» وهو نوع من البلاغة يسمى 
بالمذهب الكلامي. وتحقيقه أن تقول لا تطمع في الخلود في دار لا ثبات لهاء 
كما لا تطمع في بقاء الظل» لأنها مثله فهذه الحجة على صورة القياس الاقتراني 
المسمى عندهم تمثيلاآ ويمكن ردها إلى الاستثناء بأن تقول لو كانت الدنيا باقية 
لكان الظل باقياء واللازم باطل فالملزوم مثله. 
ويا خبيرا على الأسرارٍ مظبِعاً أصمّثْ نفي الصمت مَنْجاة من الرّلْلٍ 

هذه وصية لمخاطبه بكتمان السرء واجتناب إذاعة ما أجمع عليه من 
الأمرء والمعنى يا من هو خبير بالأسرارء مطلع على حقائقها وعارف بالأحوال» 
فتكشف على جلائلها ودقائقهاء اصمت ولا تبد لأحد شيئا من ذلك» فإن فى 
الصمت موضعاً للنجاة؛ أو فإن فى الصمت نجاة من كثير من المهالك» ولا 
شك أن إفشاء السر قد يترتب عليه مفاسد لا تحصى كثرتهاء وأمور يتعسر أو 


(89) لم أعثر على قائله . 
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يتعذر تداركهاء في الحديث: ١من‏ أسر إلى أخيه سرأ لم بحل له أن يفشيه»””". 

وقال بعض الحكماء: سرك أسيرك ما دام عندك» فإذا أطلقته كنت 
أسيرو ”كل وقال سيدنا عمر : من كتم سره كان خياره بيده» ومن تعرض للتهمة 
فلا يلومن من أساء اللن 0 

وقال عمرو بن العاص: ما أفشيت سري لأحد فأفشاه ولمته عليه» لأنى 
كن اح باللوم نه جين أفقيع 70 . .ومع قر القاضن: 1 
إذا ضاق صَدرٌ المرء عن سر نفسه فصدر الذي بستودع السو أضِيِقٌ!4” 

وأما الصمت فلا شك أنه محمود فى الجملة» ولا سيما حيث لا حاجة 
تدعو إلى الكلامء وفي الحديث: «من إسلام المرء تركه ما لا بعينه0 5" , 


وقال حكيم : لساني سبع إن أطلقته ا وقال غيرة : رب كلام 
أوردك مورد القتال» وأوردك مورد القذال”" . وقال غيره: يا بني قفاك مما يقرع 


(90)لم أجده في كتب الصحاحء ووجدته في بهجة المجالس وأنس المجالس وشحذ الذاهن 
والهاجس» لابن عبد البر النمري القرطبي؛ تحقيق محمد مرسي الخولي. دار الكتب العلمية 
بيروت» م2 صر 460. ْ 1 ْ 

(91)هذا القول بنسب إلى الإمام علي - - ينظر المستطرف في كل فن مستطرفء» لشهاب الدين 
الأبشيهى» المكتبة التوفيقية ص228» وفيه وردت الحكمة هكذا . 

(92) بهجة المجالس وأنس المجالس +2 ض460: 

(93) ينسب هذا القول إلى عمر بن الخطاب - - مع اختلاف في الرواية» ينظر المستطرف ص229. 
كما ينسب إلى عمرو بن العاص مع اخحتلاف في الرواية» ينظر بهجة المجالس وأنس المجالس 
وشحذ الذاهن والهاجس ع2 ص462. 

(94)ديوان الإمام الشافعي. جمعه وحققه وشرحه الدكتور اميل بديع يعقوب دار الكتاب العربي 
1 صص104. 

(95) ورد هذا الحديث في كتاب الزهد في سئن الترمذي؛ عن أبي هريرة قال: قال رسول الله ##لل: 
امن حسن إسلام المرء تركه ما لا يعينه؛ قال أبو عيسى: وهكذا روي غير واحد من أصحاب 
الزهري عن أبي هريرة» عن على بن الحسين عن النبي يَف نحو حديث مالك مرسلاء وهذا 
عندنا أصح من حديث أبي سلمة عن أبي هريرة؛ وعلي بن الحسين لم يدرك علي بن أبي طالب. 
ينظر سنن الترمذي ج١1/ ١17‏ وما يليها. 

(96)هذا القول لبكر بن عبد الله المزني» ينظر بهجة المجالس م1 ص 729. 

(97)لم أعثر على المصدر. 
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قفاك» وإنما يحسن الصمت عما لا ينبغي للمرء أن يشتغل به7. كما يفيده 
قدرشحوك لأمر إن فطنت ب!9ا فاربا بنفسِك أن ترعى مع الهَمَل 
هذا تحذير لمخاطبه من الاغترار بأعدائه الذين يسعون في هلاكه. 
وبتربصون به الدوائر» والمعنى إن تعاطيت الأمور مع بني الزمان؛ وأظهروا لك 
البشرى على وجوههم» وأروك أنهم استقبلوا بك أمراً تسر به وتحمد عافبته 
فاحذر منهم؛ ولا تركن إليهم فإنهم إنما أهلوك لأمر حقير قبيح: لست من 
أهله» فإن فطنت لمرادهم منك فاربأ بنفسك» يقال اربأ ربئاً إذا رفع نفسه عن 
الأمر لحقارته أو من ربأ القوم إذا حرسهمء ومنه الربئة للطليعة» أي فاهرب 
بنفسك أو فاحفظ نفسك من أن ترعى مع الهمل» وإنما اضمرهم ولم يصرح بهم 
خوفاً من اطلاع السامعين؛ أو تحقيراً لشأنهم حتى كأنه لم يقدر أن يجريهم على 
لسائه لقذارة أسمائهم عندى قال المتنبى : 
غاض الوفاء فما تلقاه في عدة وأعوز الصدق في الأخبار والقس "01 
وقال الفاضى الأرجانى : 
ولا أغر ببشرمن وجوههم وربماغرٌ حب تحتهشبك09 
نظن نتساتر الإخوان شرا ولاقام على سر فو( 
عفقملا ْ 
وقال ' غيره 


(98)لم أعثر على المصدر. 

(99) وردت في الديوان (له). 

(100) دبوان أبي الطيب المتنبي؛ شرح أبي البقاء العكبري, البغدادي» ج2 ص507. 
(101) الغيث المسجم؛ م2 ص 448. 

(102) زيادة. 

(103) سقط الزند؛ لأبي العلاء المعريء ص197. 

(104) زيادة , 
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وما كل من يبدي البشاشة كائناً أخاكإذالم تلفهلك منجا!005 


في الحديث: إنا لتكشر في وجوه قومء وإن قلوبنا لتلعنهم أو لتقليهم أو 
كما قال يفو1""". وهنا انتهى المقصود بمعونة الله والحمد لله رب العالمين» 
بقلم مؤلفه””"'" الفقير إلى ربه الغني» المكي بن محمد بن علي كان الله له خير 
وليء ثم رقم الشرح في يوم الثلاثاء 3 من ذي الحجة عام 1352 بخط كاتبه أفقر 
الخلق إلى مولاه عبد ربه محمد بن المكي بن ناصر العوفير غفر الله له ولوالديه 
ولأشياخه؛ ولجميع المسلمين الذنوب» وستر عنهم العيوب بجاه خير البرية» 
سيدنا ومولانا محمد عليه أفضل الصلاة وأزكى التحية» والحمد لله رب 
العالمين» وهو حسبنا ونعم الوكيل» ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم . 


(105) البيت من الشواهد النحوية استشهد به ابن عقيل في باب ما يتصرف من كان وأخواتها يعمل 
عمل الماضي» ولم أقف له على نسبة إلى قائل معين . 

(106) نص الحديث موقوفاً على أبي الدرداء قال «إنا لتكشر في وجوه أقوام ونضحك إليهمء وإن 
قلوبنا لتقليهم أو تلعنهم؟. ينظر صحيح البخاري؛ محمد بن إسماعيل البخاري» دار ابن كثير 
اليمامة» بيروت 1407ه/ 7م ط3ء تحقيق مصطفى الديب البغاء ج5/ 2271: باب المداراة 
مع الناس» ويذكر عن أبي الدرداء إنا لتكشر في وجره أقوام وإن قلوبنا لتلعنهم ذكره البخاري 
في ترجمة الباب؛ وهو ما يسمى بالحديث المعلق وابن كثير في تفسيره ج1 ص358: وعزاه 
للبخاري في الصحيح معلا دار الفكر بيروت 1401ه. وتفسير القرطبي » دار الشعب» القاهرة 
32م ط الثانية؛ تحقيق أحمد عبد العليم البردوني» ج45/19. 

(107) كان حقه أن يقول مختصره لأن أصل التأليف لأبي جمعة الماغوسي كما تقدم . 
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نا ا ف نك ا 2 


واخ+[ + 


+ 


إضاءة منهحية 

للف الدكتور على جواد الطاهر أكثر من أربعين كتاباً على امتداد رحلة 
حياته 9م 1996م). ولم تقتصر هذه الكتب على ضرب معر في محدد ) أو 
نشاط فكري بعينه . غير أن النشاط النقدي ظل المحور الأساس والأهم في هذا 
النتاج . 

ونشاطه النقدي متنوعء أيضا. فمثلما له إسهاماته في النقد المسرحىء 
ونقد الشعرء فإن له إسهاماته الكثيرة فى نقد المؤلفات المتنوعة . 

وبالإضافة إلى كثرة هذا التتاج النقدي المنصب على المؤلفات عامة 
والآدبية منها خاصة» فإن الطاهر واصل نقده هذا على امتداد مساحة زمنية 
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شاسعة قاربت نصف قرن. أي منذ الخمسينات وحتى وفاته. 

هذا التواصل والامتداد جعل الطاهر شاهد عيان على مسيرة حركة نقد 
التأليف العربي خلال النصف الثاني من القرن العشرين . وبالتالي فإنَ هذا النتاج 
عيّنة صالحة للدراسة والبحث. لكثرة هذا النتاج النقدي الذي يمثل مادة البحث؛ 
بما يتيح أمامنا فرصة استكشاف هذا النتاج ودراسة وتحليل طبيعة مكونات هذه 
البنية المعرفية (نقد التأليف) التى أسسها الطاهر لنفسه على امتداد هذه السنوات 
الطويلة . ْ 

كذلك تهدف الدراسة» أيضاً» إلى تحليل مكونات خطاب الطاهر النقدي 
وتشخيص سمات ذلك الخطاب (ونعني بالخطاب مجموعة السمات الواردة في 
المدوّنات الخاصة بنقد التأليف الأدبي التى أنتجها الطاهر). وهذا التحليل يهدف 
«الممدفة ل تكن ناما كاذك فلن الح الحم فة رهد لمان واف ينا 
اللتين قدمهما الطاهر تصلحان أنموذجاً لما ينبغي أن يكون عليه نقد التأليف 
الأدبي؛ من خلال تحليلنا لمرتكزات هذا النقد وإبراز الإيجابي الصالح للبقاء 
والاستمرار والتطوير» وتشخيص ما هو سلبي بحيث يمكن تجاوزه. ومن خلال 
هذا الإبقاء والتطوير والتجاوز؛ يمكن تشخيص علامات وملامح نقد التأليف 
الأدبي الفال والمنتج؛ الذي ينبغي أن يكون عليه نقد التأليف الأدبي العربي 

وإذا كان الهدف الأساسي لهذه الدراسة هو تحليل البنية المعرفية 
والخطاب اللذين قذمهما الطاهر 1 فإِنْ استجلاء حجم الدور الذي لعبه الطاهر 
والجهد الذي بذله في نقد التأليف يبقى أحد أهم الأهداف التي تتوخاها هذه 
الدراسة . 


أ- أنماط النهج : 

لم يلتزم الطاهر فى نقدذه برمن صدور الكتاب» إذ وجدنا نقداً لكتاب صدر 
فى الستينات إلى جنب نقد لكتاب صدر فى الثمانينات. ومثلما لم يلتزم برمن 
صدور الكتاب نه لم يلترمء أيشا؛ ببخط معيّن فى لقده. فأحياناً نقده فى 
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صفحةٍ واحدة لا يتعداها فتجيء عبارة عن مقالة طريّة فيها إجمال وتوضيح لدور 
الكتاب المنقود ومدى أصالته. وهذا الضرب من النقد ورد فى سلسلة تعليقاته 
التي وردت في (تحقيقات عرضية)”'" مضافاً إليها مقالاته التى نشرها فى جريدة 
الحيين . ا اقية بعنوان (في المكنبة) 7 ...ويؤكذ الطاهر يان الدافع الذي دفعه 
إلى كتابة التعليقات هو الإعلان عن أصالة الكتاب المقروء” . وكأنّه فى نهجه 
هذا كان بحتذي نهج الدكتور طه حسين في نقد المؤلفات. على الرغم من 
التفاوت في بعض عناصر مقالتيهماء ولا سيّما من حيث طول المقالة© . 

وفي أحيان أخرى يرد نقده على هيئة ملاحظات يوردها على الكتاب 
المقروء وغايتها الأولى ‏ كما يشير الطاهر ‏ «بيان الخطأ وإن لم يخل القسم من 
القووه بال 011 وهذا الضرب من النقد ورد في سلسلة تحقيقاته التي ضمّها 


الكتاب نقسة . 


أما نهجه الآخر في نقده الذي ضمه كتابه «فوات المؤلفين» فقد توخى فيه 
غاية علميّة دقيقة» حتى أَنْه وضع ملاحظاته على هيئة فقرات أعطاها أرقاماً: ا 
2 3...”. وهذا النهج يذكّرنا بنهج أستاذه الدكتور مصطفى جوادء الذي كان 
يورد نقده على هيئة فقرات متسلسلة مرقمة”". وقد جاءت ملاحظات الطاهر 
تلك على ثلاثة أنماط: كما يشخُصها الطاهر نفسه: 


النمظ الأول حين تناول كتاباً كبيراً بملازمة وتتبّع وإذا كان في صفحات 
هذه الملاحظات على الكتاب الواحد ما يقل عن العشرء ففيها ما يزيد (. . .). 
الثانى ‏ معتدل الطول». بين بين بسبب من كون الكتاب المُعالّج نفسه بين بين 


(1) ينظر: تحقيقات وتعليقات: 10. 

(2) ينظر: كتب وفوائد: 6. 

(3) ينظر: تحقيقات وتعليقات: 11. 

(4) ينظر: نقد التأليف الأدبي عند العرب بين الحربين العالميتين: 58 -62. 
(5) تحقيقات وتعليقات: 11 

(6) ينظر: فوات المؤلفين: 6. 

) ينظر: نقد التأليف الأدبي عند العرب بين الحربين العالميتين: 53- 57. 
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وتتراوح صفحات الملاحظات - حيئذ في مجال الصفحات الخمس (...) 
الثالث - يقصر حين يَلِمْ المؤلّفٌ بالكتاب إلماماً سريعاًء أو حين يكون الكتاب 
قليل الأهمية» ولكن هفوة ‏ أو هفوات بارزة فيه تهز القارئ. وهذا النمط أقدم 
الأنماط الثلاثة لديه؛ بدأه في مجلة المكتبة البغدادية» © , 

فالطاهر إذن يحدد نهجه بوضوح تام؛ وفي مختلف كتبه. على الرغم من 
أن تلك الكتب مقالاتٌ جمعت عبر أزمنة متفاوتة. غير أن تلك المقالات التى 
عبت عبر أزهتة متقاوتة كانت تسير على. وفق منهج محدد فنذ كتابتها في 
الصحف؛ فهي مشروع كتاب مستقبلي. وهو يؤكد هذا من خلال إشارته إلى أن 
جمع تلك المقالات في كتب مناسبة؛ لم يكن الرأي فيها ابن يومه. وإنّ مقالاته 
التى كان ينشرها فى مجلة (العرب) شكلت مادة كتابه (كتب وفوائد) . وفى هذا 
الكسان مأ 00 ومفيد في الرأي والنهج” . ونهجه في هذا الكتاب يشبه 
نهجه في كتاب (فوات المؤلفين). ويؤكد الطاهر أنه يرى في نقده الواجياً وأنسأ» 
وأن «الدافع الأول خاضع إلى نظرة في التصويب يقوم بها هوء أو غيره» فلا بد 
للقارئ من علم سابق ومن ملاحظة على هذه النقطة أو تلك. ولكن هذه النظرة 
ليست من غير قصد تؤول إليه؛ ومن تطور تجري نحوهء وهذا ما حدث حين 
أصبحت مهمة لصاحبهاء وصار غرضها تعليمياً يخدم به المؤلف القارئ 
والحقيقةء وتتعدى الفائدة التعليمية الكتاب المقروء إلى التصويب نفسهء النافع 
خارج دائرة الكتاب وخارج عصره””'". وهو يرى كل ما يقوم به واجباً ملزماً 
ويعرب عن رغبته في أن يلتزم به الآخرون. وهذا الواجب يقتضي فيما يقتضي 
السعي المنهجي» فضلاً عن بذل الجهد في التقصي والابتعاد عن الأحكام 
العجلى وأن يكون الرجوع إلى المصادر هو المحك في إصدار حكم التخطتئة أو 
ل 


(8) فوات المؤلفين: 7-6. 
(9) ينظر: كتب وفوائد: 7. 
(10) نفسه: 6 

(10)ينظر: نفسه: 6. 
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ويعلن» أيضاًء أنه هاو في نقده الكتب. ببد أنها هواية مسؤولة واجبة. 
ولا سيما في زمانتا حيث «كثرة التأليف. حتى اختلط الحابل بالنابل وربما غلب 
الرديء ان الجيد لما يحمله الرديء من أسباب الدعاوة والتهريج ؛ ومن هنا 
وجب الرصد ووجبت على المسؤولين النصيحة:22. وهذا الإحساس 
بالمسؤولية ينسحب على نتاجه النقدي في كتبه الأخرى. ولا يقتصر على 
تعليقاته فقط. فهو يقول في مقدمة كتابه (فوات المؤلفين) مبيّناً مهمته وغايته 
ومسؤوليته ووعيه بكل ذلك : (إذا كان الكتاب جزءاً لا يتجزأ من حيانك فأحببته 
ولازمته وخرصت علن أن يكون سليما: وأن ينجو مؤلفه من العثرات. . رأيت 
أن تسجل وأنت تقرأ على هذا الكتاب أو ذلك سهواً أو خطأ أو بمعنى أوسع 
أفقاً وأحسن دلالة فوتاً. . ويصعب ويستحيل - أن يوجد مؤلف بدون فوات في 
المنهج إن لم يكن في العلم. وهنا وجب عليك. خدمة للمؤلّف والمؤلّف 
والقارئ. . والعلم والحقيقة أن تنبه إلى ما تعثر عليه به - وتصحيح ما 
أمكنك التصحيح)””". 

وهو إذ يحسب ذلك وها فإنه يشخص امورو واجية أخرى ينبغي أن 
يتحلى .انها االناقد متها : «الهدوء والعدل. . . والإيجاز والتيّت» ومن ثم عرض 
ما تراه سهواً أو خطأ أو فواتاً إزاء القارئ كما هو في أصل الكتاب الذي بين 
يديك لتأكيد سلامة مة مسيرتك وسلامة طويتك وليسهم في العملية ويشارك في 
التعاون. حتى إذا عرضت الذي عرضت ثنيت بالتصحيح وإذا أسندت التصحيح 
- لدى الضرورة ‏ إلى مصدر كان أجدى . وإيّاك إِيَاك من خشونة اللهجة وصّحبة 
الغرور - ما لم يلغ المؤلّف من الجهل بالتأليف طريقة ومادة مبلغ الجهل في كل 
شيء فإذا هو غريب عن الميدان وهو موضع عتاب وحساب إذ زح نفسه فيما 
ليس له وارتكب إثما في جنب الحقيقة» وحيئئل تشتد والخير ألا تشيد»2 . 


ولا شك في أن هذه الإشارة تصب فى مجرى أخلاقيات النقد عامةء 
(12) تحقيقات وتعليقات : 11. 


(13)فوات المؤلفين: 5. 


(14) نفسه: 5. 
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والقائمة في ركن أساسها منها على عدم اتخاذ الشدّة وخشونة اللهجة سبيلاً في 
النقد. غير أن هذه المسألة تكتسب أهمية مضاعفة في نقد التأليف. أن نقد 
التأليف قائم في ركن مهم من أركانه على التصويبء» أي تصويب ما هو خطأ في 
الكتاب المقروء سواء في مستوى مضمون الكتاب» أم في مستوى المنهج المتبع 
فيه أم في مستوى اللغة وصياغة الجملة. والتصويب بوجه عام يشكل عنصر 
امتفؤان للمولك ولك لسيينة السبت“ الآول: أن النصويك بطبيحه يحمل 
بذور استفزاز الآخر. لأن معناه أن رمختلا رايت سراف :له والسشيت 
الثاني يعود إلى طببعة البنية الاجتماعية للمؤلّف العربي بوجه عام إذ ما زال لا 
يرغب في أنَّ يُصرّب له. والسبب في عدم الرغبة تلك؛ يعود إلى أن الفصل بين 
المنتِج والنتاج غير معترف به؛ اجتماعياً على الأقل . فالمؤلف لا يرى كتابه بُنْية 
منفصلة عنى وأ هذه البنية أتبجت في ظروف وعوامل إنتاج معيّنة. إذ ما زال 
السائد هو وقوع المؤلف تحت هيمنة الإحساس أن كتابه جزء منهء وأن نقد 
الكتاب ‏ ولا سيما التصويب أثناء النقد - يعني بشكل أو بآخر نقده هو بوصفه 

وعليه فلو اجتمعت خشونة اللهجة والشدة في النقد إلى جانب عنصر 
التصويب سينقلب النقد إلى بؤرة توتر. وقد ينزلق النقد إلى سلسلة مواجهات 
بين الناقد والمؤلّف. وفي هذا ضرر كبير على حركة نقد التأليف وعلى التأليف 
نلفسية . 

والطاهر يؤكد أن القرّاء الجادين كُثرء ولكنه يعي أن اختلافه يكمن في 
الحرصه الشديد على بيان الخطأ وإعلاله وتصحيحه حُبَا في أن يقل الخطأ مع 
مرور الزمن» فيزداد الكاتب حذراً ويزداد القارئ تحذيراً9!". وهو ينوخى 
الدقة» ويحرص على الكمال ‏ كما يقول -. فهو حين يجد خطأء وهو يقرأ في 
كتاب من الكتب ويعرف أنه خطأء ير جع إلى المراجع دفعاً لما يمكن أن يكون 
ا 5 ٠‏ وقد يرجع إلى أكثر 


(15)نفسه: 6. 
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من كتاب. إلا أنه لا يلترم تثبيت هذه المصادر لثلا يثقل على القارئ»''. وربما 
يعود سر الرغبة في عدم الإثقال على القارئ إلى نوع الْقُرَاء ونوع وسيلة النشر. 
فهو ينشر مقالاته في الصحف. وقرّاء الصحفب فح كير الثقافية 
والمعرفية» ومنهم من ليس مختصاً. . ٠‏ زد على ذلك أن بنية الميحف نفسها 
ذات طبيعة خاصة تميل إلى المقال المكتفي بنفسه المستغنى - قدر الإمكان - 
عن" الهو امك واللاعتاللات. ْ ْ 

فالطاهر يعي تماماً مقوّمات الانتشار» فضلاً عن تحقيق نقد يخدم المختص 
في الدرس الأدبي» وفي الوقت نفسه لا يسأم منه طالب المعرفة العامة . 

ودقة الطاهر متناهية . فهي ممتدة من التنبيه على الخطأ المطبعي البسيط 
حتى الخطأ في الفكرةء مروراً بخطأ في التاريخ أو سهو في معلومة. فهو يقرأ 
بتشفخص وعناية . 

فحين يقرأ قول محمد الصادق عفيفي في كتابه (النقد الأدبي الحديث في 
المغرب العربي) المتضمن أن أنور شاؤول شاعر مهجري - يقول الطاهر في نقده 
الكتاب : دلا يوجد شاعر مهجري باسم أنور شاؤول. وإنما هو أديب شاعر كان 
فى ع0 ودقة الطاهر توصله إلى الكشف عن أن المؤلف المذكور كرر 
ا الخطأ في الصفحة الثانية والخمسين من كتابه2 . 

ويرغب الدكتور حسين نصار في أن يلفت النظر إلى أن أقدم اهتمام لطه 
حسين في مجال القصة يعود إلى عام 1933. فيقول الطاهر في نقده لهذا الكتاب: 
الونذكر لأوائل اهتمام طه حسين بالقصة: الهلال» الأجزاء 2 3: 4: 5 من السنة 
الثالثة والثلاثين 1924. وهو تاريخ أقدم من التاريخ الذي يقدمه الدكتور نصار»©. 
وحين الرجوع إلى أعداد مجلة الهلال المذكورة نجد الأمر كما ذكره الطاه 29 , 


(16) تحقيقات وتعليقات: 5. 

(17) فوات المؤلفين: 188. 

(158) ينظر: نفسه: 188. 

(19) نفسه: 212. 

(20) ينظر : مجلة الهلال: م33 (1924م) ج2؛ ج23 ج4: ج5, 
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ونقرأ للطاهر ملاحظة نقدية على الكتاب نفسه الذي ورد فيه: أن (أحلام 
شهرزاد) صدرت في العدد الأول من اقرأ ‏ دار المعارف يمصر عام 1958. 

فلجد ملاحظة الطاهر تقول: صحيح أن (أحلام شهرزاد) صدرت فى 
العدد الأول من اقرأء ولككن تاريخ صدورها هو 1943 وليس عام 1958 كما ذكر 
المؤلف””. وحين يقرأ كناب لطفي حيدر (محاولات في فهم الأدب) الطبعة 
الثانية»؛ يتساءل باستغرب: متى كانت الطبعة الأولى؟. وكأنه يشكك فى 
صدورها... أو أنها لم تكن واسعة الانتشارء بسبب من ضيق التوزيع قله 
العدد ‏ كما يحصل فى بعض طبعات الكتب . فالطاهر يستغرب من وجود طبعة 
أولى لكتاب ولم يطلع عليها هو. 

وقد تصل دقة الطاهر حدّاً يثير الدهشة ويدعو للعجب حين يصحمح لنازك 
الملائكة تاريخ نشر أول قصيدة حرّة لها. فحين تقول نازك في كتابها (الصومعة 
والشرفة الحمراء) إِنَّ «أول قصيدة حرّة نُشرت لي في بيروت سنة 21948 يعلّق 
الطاهر ناقداً: إن نازك «تؤكد دائماً أنها نظمتها سنة 1947 يُنظر ديوانها الثانى 
(شظايا ورماد) والكوليرا فيه مذيلة ب1947 وهى أول قصائدها من الشعر الحر. 
بل أنها تذكر في ذيل أولى صفحات الفصل الأول من كتابها (قضايا الشعر 
المعاصر): نظمتها يوم 1947/10/27 وأرسلتها إلى بيروت فنشرتها مجلة 
(العروبة) فى عددها الصادر فى أول كانون الأول 1947 وعلقت عليها فى العدد 
١ ١ 220)‏ 

فالطاهر إذن قارئ إيجابي» لا يتلقى المقروء باطمئنان» بل يقرأ بشك 
علمي منتج وتتبع دقيق. ولا شك في أن هذه القراءة هي القراءة المنتجة؛ فهي 
مساهمة في التأليف أيضاً. وإن إحساس المؤلف بأن من القرّاء الذين يقرؤون له 
من هم على شاكلة الطاهرء سيدفع المؤلف صوب الدقة والمنهجية. فثمة من 
يُدقق في أفكاره ومنهجه ويتتبع حمله ومفرداته وحروقه» ليس بدافع البحث 
السلبى لإثبات خطأ الآخر بل بحثاً عن الدقة والصواب. 


(21) ينظر: فوات المؤلفين: 213. 


(22)نفسه: 231, 
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ب ملامح الموقف : 

مما لا شك فيه أن لموقف الناقد من الكتاب المقروء أهمية كبيرة. وإذا 
كان بعض الدارسين يرى أن ليس من مهام الناقد إصدار الأحكام النقدية على 
النصوص الإبداعية» وإِنْ مهمته تقتصر على التفسير والتحليل 2 ؛ فإنّ نقاداً 
آخرين يرون أن إصدار الحكم (الموقف) على النصوص الأدبية هى مهمة من 
مهام الناقد. إن لم يكن من أولى مهامه. بل إِنّ إصدار الأحكام النقدية على 
النصوص الأدبية صار معلماً من معالم النقد الحديث 20 , 

والطاهر إجمالاً يؤمن بأن إصدار الحكم النقدي على النصوص الأدبية 
مهمة أساسية من مهام الناقد وأنه ‏ أي الناقد ‏ لا يكتفي بالتحليل والتفسير. 

وإذا كان أمر إصدار حكم نقدي يبيّن قيمة ديوان شعري أو رواية» ف عن 
متفق على أهميته وضرورته؛ فإن مثل هذا الحكم يكتسب أهمية كبيرة ويمثل 
ضرورة حتميّة في نقد التأليف الأدبي. إذ لا بد من الاعتماد على خبرة الناقد 
وذوقه وقدرته على التمييز بين الكتب»؛ فحكم الناقد يجتب القرّاء تشويه أذواقهم 
والتفريط بأموالهم وجهدهم ووقتهم. من خلال قراءة الكتب الأدبية والنقدية 
المتهافتة. فضلاً عن أن القارئ لا يمكن أن يحيط بكل ما يصدرء فالمطابع تلفظ 
الآن عشرات الكتب يومياً. وعليه فلا بد من أن يترك الأمر للناقد المختص ليفرز 
للقراء الجيد من الرديء. فالناقد الحاذق هو العالم المجرب الذواقةء ولرأيه 
الأثر الأكير في إرشاد الأجيال إلى الكتب المهمة الجديرة بالقراءة والمتابعة . 
ومن هنا برزت الضرورة الملحة في إبداء حكم الناقد أو موقفه من الكتاب 
المقروء . وهذا لين معئاة وصاية الناقد على القارئ . فهامش الاختلاف بين 
القارئ والناقد يبقى قائماً. 

ولم يكن موقف الطاهر من الكتب واحداً من حيث الدرجة؛ فمن الكتب 
ما حياها وأفاض في تحيتها والإشادة بها وبمؤلفيهاء وبعضها الآخر استحسنها 


(23)ينظر: نظرية الأدب: 179. 
(24) ينظر: النقد الأدبي: 23. 
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دون الإفاضة في الاستحسانء. ومنها ما بيّن عدم استحسانه لها. وقد أهمل 
مواقفه من بعض الكتب فلم يبين استحساناً ولم يبد استهجاناً ولنا أن نعد موقفه 
الأخير هذا موقفاً نقدياً. .. فحين لا يقول عن كتاب إنه جيد أو إنه رديء» لنا 
أن نفهم أن هذا الكتاب متوسط المستوى إذ احتوى الحد الأدنى من شروط 
التأليف. لأننا نجده يصرح بجودة الكتب التي يراها جيدة» مثلما يصرح برداءة 
كتب أخرى رأها رديئة. معتهذا أسلوية المهذب المعهود وبما ألزم نفسه به من 
عدم الخشونة في النقد. 

فتقد الطاهر نجح إلى حد كبير في التعامل مع حساسية المؤلّف العربي 
فيما يتعلق بعدم الخشونة في النقد. وهذا يمثل إحدى أهم سمات خخطاب الطاهر 
في نقد التأليف؟ إذ جاء هادئا بعيدا عن التوتر. فلم نجد شرخاً بين التنظير الذي 
طرحه الظاهرء والمتمثل في نصيحته لمن يتصدى لنقد التأليف بضرورة التخلى 
عن لهجة الشدة والخشونة في نقده؛ وبين تطبيق الطاهر لهذه النصيحة وهو ينقد 
المؤلفات الآدبية . 

فمن الكتب التي أفاض في استحسانها كتاب (الأدب العربي في الأحواز) 
لمؤلفه عبد الرحمن كريم اللامي إذ حياه قائلاً: «وأقرأء وأستفيد» وأعجب» 
وأتكرم وأذكر :51 أماادراسة الدكتورسحمود الزبداوئ (التدركة النفدية دول 
مذهب أبي تمام) في نظر الطاهر فهي "دراسة جادة متعمقة نافعة فيها جمع 
ومناقشة وفكر وتمكن ‏ جديرة بإعادة الطبع»”©. وكتاب الدكتور محمد يوسف 
نجم (المسرحية العربية في الأدب العربي الحديث 1847 1914) «فهو من 
الكتب القيمة التي تغنيك في بابها عن كثير غيرها. . للجهد الخارق الذي بذله 
المؤلف ولسيطرته لدى المناقشة والعرض والمقارنة ولعلمه بلغة أخرى - أو أكثر 
لا بد مئها لمثل هذا البحث:27 , 

والملاحظ أن الطاهر يعلل أسباب حكمهء فكتاب (الأدب العربي في 


(25) فوات المؤلفين : 244. 
(26) كتب وفوائد: 166 
(27) تحقيقات وتعليقات: 432. 
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الأحواز) أعجب الطاهر؛ لأنه حقق المتعة والفائدة» فأثار الإعجاب. ودراسة 
الربداوي أثارت إعجابه؛ لأنها جادة وغير سطحية وفيها نفع وفائدة واستقصاء 
وتجلّت فيها روح القدرة على المناقشة والوصول إلى ثمار الفكر. وأعجبه في 
كتاب (المسرحية العربية) الجهد العلمي الكبير المبذول فيهاء وقدرة المؤلف 
على عرض المادة العلمية والمقارنة فيما بينها وإدارة النفاش على وفق منهج 
محددء فضلاً عن تمكنه من وسائله الأخرى ومنها علم المؤلف بلغة أخرى. 
والطاهر لا يضع كل المقومات شرطاً لكل كتاب. فلكل كتاب خصوصيته ولكل 
موضوع طريقته المناسبة» وسره أو أسراره التي ميّزته عن غيره واستجلبت 
الإعجاب به. ومن إمارات الإعجاب تلك التحية التى يؤديها الطاهر للكتب التى 
تثير إعجابه. فكتاب الدكتور محمد مصايف (النقد الأدبى فى المغرب اعون 
كتاب رصين ولا يمكن الاستغناء عنه في بابه» فمؤلفه تآزرث لديه سعة الأفق 
والمرونة والهدوء”** . فضلاً عن أن هذا الكتاب صار جسراً واصلة بين المغرب 
والمشرق. ولا بد من أمثاله لحماية هذه الصلة وتوطيدها ومن ؛ ثم قيام الوحدة 
العامة التي لا تجور على المزايا الخاصة. استعداداً جاداً لكتابه النقد,. الأدبي 
العرين اللي م 


وهنا تتجلى الرؤية الشمولية لدى الطاهر. إذ ينظر إلى المزايا الخاصة فى 
أدب ونقد قطر معين وضرورة العناية به» دون إغفال سياقه الفكري العربى 
في أكثر من موضع في نقد الطاهر. فهو يقول: واد هناك من درس - ويدرس 
الشعر أو القصة في هذا القطر أو ذلك لأسباب يقتضيها يقتضيها التخصص حينا . ٠‏ ومنهج 
البحك حا خرن ٠.‏ فقد آن الأوان لأن يف الكتاب يلف الكتب التي تجمع 
بين هذه الدراسات وتصل بين هذه الأقطار وليس الجمع هنا مفتعلاً وإنما هو 
طبيعي - بانتظار جمع أوسع . 00 
(28)ينظر: نفسه: 528. 


(29) نفسه: 528. 
(30)نفسه: 525, 
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والطاهر يفتش ويدقق في الكتاب المقروء» وحين يعثر على حسنة يبيّنها 
ويشيد بها دفعاً بصالح التأليف إلى الأمام. وبذلك لا يقصر همه على استخراج 
معايب الكتاب المنقودء بل وأيضا التفتيش في الجوانب الإيجابية في الكتاب 
لإبرازها. فكتاب (ملامح الأدب العربي الحديث) تتبع طويل مخلص منسجم مع 
محاولة لأداء جميل'” . نالطاهر مثلما يشيد يمن حقق ها يريد من هدف أو 
أهداف ؛ فإنه يشيد أيضاً بالمحاولة الرامية إلى تحقيق أهدافها وهذا يمثل تشجيعاً 
لحركة التأليف. 


وقد يحبي كتاباً من الكتب لأن مؤلفه وفق في المنهج وإن هو أخفق في 
جوانب أخرىء فالموضوعات التي طرحها كتاب (دراسات حول طه حسين) 
لمؤلفه (الدكتور حسين نصار) موضوعات مهمة «وقد وجد المؤلف طريقاً جديدة 
إلى بحثها بتقصيها في آثار طه حسين ومتابعتها وجمعها إلى بعضها ومناقشة 
تواليها على مر الزمن.... وإذا كان (إبداع) المؤلف فيها قليلا فإن الطريقة 
نفسها لا تخلو من (إبداع) وقل طرافة وجدة»”2, 

ومن إمارات موضوعية الطاهر أنه يأخذ زمن صدور الكتاب بنظر الاعتبار 
وهو يبين موقفه من ذلك الكتاب. فيقول مثلاً في تقويم كتاب (محاولات في 
فهم الأدب) لمؤلفه لطفي حيدر المنشور عام 1954 ط2: «الكتاب أنيق القلم في 
تناول محاولاته. وإذا وجدت الأفكار في هذه الأيام مألوفة فإنها لم تكن 
كذلك زمن عرضها ‏ فضلاً عن الذوق السليم الذي أبداه المؤلف في اختبار 
النص والوقفة عنده» ومزجه بين مصادر التراث والمراجع الغربية!0©. 

وليس ثمة ما يمنع الطاهر من أن يبين موقفه غير المستحسين لبعض 
الكتب . فكتاب (نظرية النقد العربي وتطورها إلى عصرنا) لمحبي الدين صبحي: 
كتاب غير محكم لدان طبري كين كي مواق بووقاسة ال لا 2 


(31)ينظر: فوات المؤلفين: 160, 
(32)نفسه: 211. 
(33)نفسه: 319, 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 251 


عارف بمدلول النظرية» وهو الذي ترجم (نظرية الأدب) لرينيه ويليك وأوستن 
وارين» وكان في المفروض أن ينتهي الكتاب بخاتمة تقرر الخطوط الأساس 
لهذه النظرية إن كانت)2* , 

وكتاب (طه حسين وقضية الشعر) الذي ألفته نخبة من الأساتذة بإشراف 
صالح جودت؛ هذا الكتاب في نظر الطاهر «دون الغاية» ودون طه حسين ٠‏ ولم 
يضف شيعا بذكر ويذهب كثير من مادته خارج العنوان المخصص »050 . 

ويلخص الطاهر موقفه تجاه كتاب (مقدمة في دراسة الأدب الحديث) 
للدكتور حلمي مرزوق» بأنه قلما مس الأدب» وتناول قضايا تاريخية» ومادته 
را ان فيها جدة تدعو إلى القراءة 6 . 

وحين ينقد الطاهر كتاب (النقد الأدبي المعاصر في الربع الأول من القرن 
العشرين) لمؤلفه الدكتور موسى الحسيني. يلخص موقفه من الكتاب قائلاً: 
اكنت أنتظر أن يكون (النقد الأدبي المغاصر) على أحسن ممااكان»!67, 

ويمس الطاهر مسّاً مهما في بعض نقده مسألة علاقة الزمن بخلود الكتاب 
واستمرار تأثيره في ظل تبدّل ذوق القرّاء واختلاف الوسائل النقدية. لذا نجد 
موقف الطاهر من كتاب (في الميزان الجديد) للدكتور محمد مندور مجسداً 
لشهادة شاهد عيان يبيّن أثر الكتاب قبل أكثر من أربعين سنة ويقارنه بأثره الآنء 
فيقول: إن (مقالات الكتاب ولا سيما ما جاء في موضوع الشعر المهموس - 
أحدئت هزة في وقتها وبدت اكتشافاً . ولكنها فقدت على الزمن هذه القوة وأشك 
في أن الكتاب يُطبع مرة أخرى لقيمته النقدية» © . ويشبه هذا الموقف موقفه من 
كتاب (قضية الشعر الجديد) للدكتور محمد النويهي فيقول: "ما أسرع ما صار 
هذا الكتاب (الجديد) قديماً. . ويعجب المرء كيف كان للشباب به الاهتمام 


(34) كتب وفوائد: 146. 
(35) فوات المؤلفين: 396. 
(36)ينظر: نفسه: 372. 

(37) تحقيقات وتعليقات: 38. 
(38) نفسه: 52- 53. 
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العجيب] ترق أين هم منه الآن؟ ما أسرع ما صار 200 وحن لسنا 
بالضرورة على اتفاق مع الطاهر فيما يخص القيمة المعرفية لبعض الكتب 
واستمرار أهميتهاء فكتاب النويهي مثلاً ما زال مهماً. وما يعنينا هنا هو وصف 
إحدى زوايا نقد الطاهر والمتمثلة في ربط أهمية الكتاب بزمن صدوره. 


وعلى الرغم من أن الطاهر وقف موقف المحيي والمعبّجب - ولأكثر من 
مرة وفي أكثر من موضع في نقده - بكتاب (تاريخ النقد الأدبي عند العرب) لطه 
أحمد إبراهيم الذي كان في نظر الطاهر ١معتدلاً‏ في كلامه» موضوعيا في بحثه في 
الصفحات التي قدم بها ابن سلام لمن يعرفه ومن لا يعرفه؛” . إلا أن الطاهر 
يلتفت إلى مسألة نفسية مهمة تتعلق بالمتلقي وكيف تؤثر فيه العوامل الخارجية 
التي لا تنبع من صلب الكتاب المقروء. فنحن القراء في نظر الطاهر قد حمّلنا 
0 طه أحمد إبراهيم «أكثر مما يحتمل حتى ظهر لنا ابن سلام ناقداً كبيراً جداً 

مشرّعاً في النقد. وكلما تقدم الزمن اتسعت الهالة حوله» وأصبحت قراءتنا 
0 وأصبح أسمة شعن ومكانه خيالياً كأننا وجدنا فيه ضالتنا فَلِمَ يكون 
لليونان أرسطو وكتابه في الشعر ولا يكون لنا ابن سلام وكتابه في طبقات 
ل 1 فالطاهر بهذا يقف على مسألة الاستعداد النفسي المسبق لدى 
القارئ وخياره في وضع المقروء في إطار من الأطرء قد يكون كبيراً أو صغيراً أو 
ا نوو وهذا مبدأ يؤكده روبيرا اسكاربيت بقوله: «إن أنواع 
الاستعمال التي يمارسها الجمهور على الأعمال الأدبية هي التي توحي بوجههاء 
وتهذبه أو تشوهه» أن تعرف ما هو كتاب ماء هو أن تعرف أو لا كيف قُرئ20 , 


ويشف الطاهر من كتاب (إبراهيم تاجيا لمؤلفه الدكتور علي محمد الفقي 


موقفاً لا يخلو من غرابة» فهو يقول: ندا قراءة هذا الكتاب اولي فكرة حسنة 
عن إبراهيم ناجي تكونت خلال قراءات عنه وأحكام عليه مه . . وانتهيت من 
(39) كتب وفوائد: 110. 

(40) محمد بن سلام وكتابه طبقات الشعراء: 6 


(41)نفسه: 6. 
(42) سوسيولوجيا الأدب.: 155. 
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الكتاب وقد تضاءلت الفكرة فإذا هو دون المعروف عنه والمطلوب منه ‏ مع أن 
الفؤلت كان (تتنا) للشاغر الا" رس بعلن إمجابه يه وأقف عبد الآبيات 
التي يعلن إعجابه بها فإذا هي ليست كما يريده ولا تدل على الشاعرية التي 
يعلنها لم40 , 

والغرابة في هذا الحكم.تأتي من جهة أن المؤلف الفقي هو الذي لم يوفق 
إلى هدفه في اختيار الأبيات الدالة على الشاعرية وليس من ذنب للشاعر إبراهيم 
ناجي لتتضاءل فكرة الطاهر الحسنة التي كونها عنه قبل قراءة هذا الكتاب. 

وثمة جمل طريفة يشير بها الطاهر إلى موقفه من بعض الكتب ليبين من 
خلالها أصالة الكتاب من عدم أصالته. مثل حكمه على كتاب (مقدمة لدراسة 
الصورة الفنية) للدكتور نعيم اليافي» فيقول: «دراسة للصورة في المفهوم 
الإنجليزي بالاعتماد على المصادر الإنجليزية التى درست الصورة أو تعرضت 
لها - فهو تلخيص واع:”" , دن الكتاب كان الخيضاً وات كان واعياء فإ يا 
يخرج عن دائرة التلخيص لا التألبيف الخلاق الذي يأتي بجديد. وقد يشير 
الطاهر إلى دور العئوان في انتشار كتاب من الكتبء وهو ينقد هذه الظاهرة 
حين يبين موقفه من كتاب (الصورة الأدبية) للدكتور مصطفى ناصف» قائلا: 
ليس الكتاب من العمق ووضوح القصد بذاك ولكن العنوان (معاصر) جذاب 
ولا أستبعد إعادة طبعه رابعة وخامسة)”””. ففى كلامه إشارة واضحة إلى 
تجارية العنوان وبريقه الذي قد يُضلل القارئ. على الرغم من أننا لا نوافق 
الطاهر على هذا الحكم. فكتاب الصورة الفنية معاصر وجذاب في مضمونه؛ 


أيضاً . 
ج ‏ مسارات النقد : 


اتخذ نقد الطاهر التطبيقى ثلاثة مسارات رئيسة: المسار الأول انصب على 


(43)فوات المؤلفين: 228 - 229. 
(44) نفسه : 315. 
(45) نفسه : 308. 
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نقد المضمون أو محتوى الكتاب. سواء من خلال نقد المضمون الكلى 
للكتاب؛ أو من خلال نقد الأقكار الجزئية التي وردت في ذلك الكتاب. ‏ 

والمسار الثاني تجلى في النقد الذي صبه الطاهر على المنهج التأليفي 
الذي اتخذه المؤلف لنفسه من حيث اختيار العنوان وتقسيم الكتاب والتعامل مع 
المصادر. . . الخ . 

والمسار الثالث تجلى في التصويبات التى أبداها على تلك الكتب. سواء 
أكائك تصنوريات لقوية أل تفيو يا ك هرما 
١‏ نقد المضمون: 

يتناول الطاهر مضمون الكتاب المقروء بالنقد ومن زوايا مختلفة. فتارة 
نجد نقدأ على مضمون مسائل جزئية أثارت الطاهر فعلّق عليها. وتارة نجد 
الطاهر يتناول الفكرة المباشرة الكلية التي يطرحها الكتاب المقروء. ويستطيع 
الدارس من خلال تتبع نقد المضمون؛ أن يتفحص موقف الطاهر النقدي تجاه 
قضايا نقدية تخص الدرس النقدي عامة. مثلما يستطيع» أيضاًء أن يستشف 
موقف الطاهر النقدي التقويمي تجاه أكثر من شاعر من الشعراء العرب. لذلك 
أوردتا ما يمكن التقاطه من مواقف الطاهر النقدية التي تكشف جانباً من فكره 
النقدي». وإن كان هذا الأمر يمكن أن يُستشف من خلال نتاجات نقدية 1 
خصٌ بها الطاهر النص الإبداعي سواء أكان شعراً أم مسرحاً أم رواية. . ولكن لا 
بأس أن تلتقط بعض تلك الملامح النقدية ما دامت مبثوثة هنا في نقده للمؤلفات 
الأدبية. 

فالطاهر يفهم الأسلوب على أنه التعاون القائم بين عناصر الشكل 
والمضمون فهو الوحدة المتكاملة المتفردة التي تُدعى العمل الأدبي. وعليه يرى 
الطاهر أن الدكتور رشاد رشدي في كتابه لم ينتبه إلى الفرق بين الأسلوب 
والشكل» وكأن الأسلوب بديل الشكلء أو مرادف له. فى حين أن الشكل جزء 
من مكونات الا ْ 


(46) تحقيقات وتعليقات: 44 _ 45. 
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ووقف الطاهر أمام المبالغة فى دراسة النص الإبداعى نطولا عزنا حوله؛ 
يراق أن موقف الناقد أمام النص وتحليله دون الإلمام بما حول النص فيه مزالق 
0 


وفي الوقت الذي يرى البعض أن النقد التحليلي يمنح الناقد مساحة أوسع 
للحركة وإظهار شخصيته النقدية على العكس من النقد الأكاديمي الذي يقيّد 
الناقد بالمصادرء مما يؤدي إلى إخفاق النقد وضمور شخصية الناقد؛ فإن الطاهر 
يدعو إلى الموازنة الدقيقة» من خلال استئناس الناقد التحليلى بقدر معقول من 
المرجعية الكفيلة بوقايته من الانزلاق والشطط فى أحكامه النقدية0© , 

وأحباناً نجد الطاهر يُلِمَّ بنقد فكرة أو مضمون كتاب ماء إلمامة بسيطة فى 
نقده. فهو مثلاً ‏ ينقل نصاً للعقاد - فى معرض نقده لكتابه (اللغة الشاعرة) - 
مفاده أن الذين يدعون إلى إلغاء الأوزان والقوافي في الشعر العربي ما هم إلا 
عاجزون عن النظم أو مصرون على الهدم. ولهذا وجدنا الطاهر يذكر العقاد 
بموقفه اللقدي المعهود فى عشرينات وثلاثينات القرن العشرين؛ والخاصة 
بمؤازرته لعبد الرحمن شكري» وثنائه عليه وتحمسه لشعره المرسل (الموزون 
غير المقفى) وكان يدعو إلى ذلك الشعر الجديد ويسميه (الشعر العصري) . 

وأحياناً نجد الطاهر يبسط القول في نقد المضمون فيورد الحجج الكثيرة 
ويطيل النقاش. كما جاء في نقده لمضمون رأي النويهي في كتابه (قضية الشعر 
الشعري القديم. فأورد الطاهر حججه الداعية إلى رفض هذا الرأي. ومن هذه 
الحجج: أن ازدهار الشعر القه صي والدرامي عند العرب كان منذ قرون» وجاء 
ذلك الشعر على الشكل الشعري الكلاسيكي القديم. ثم إن الشكل القديم لم 
يمنع أحمد شوقي من تأليف (مجنون ليلى) و(كليوباترا). بالإضافة إلى ذلك فإن 
(47) نفسه : 492. 


(48) ينظر : نحقيقات وتعليقات : 494. 
(49) ينظر: كتب وفوائد: 57. 
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وقنا طويلا قد مضى على وجود الشكل الجديد ومع ذلك لم تنتج قصص أو 
درامة في هذا الشكل الجديد. . الخ من حجج وأدلة» وبسط فى القول يفضى 
إلى ضرورة البحث عن أسباب وعوامل أخرى تقف وراء غياب القصص والدراما 
1000 5 (250 


ويمكننا تلمس موقف الطاهر النقدي من الشعر وبعض الشعراء من خلال 
لمحات جاءت في أثناء نقده لمضامين بعض الكتب التي ينقدها. فعنده الدكتور 
أبو شادي مبالغ متحمس للشعر المرسل . والشعر المرسل في نظر الطاهر لم 
يبلغ «يوماً من الإبداع بحيث يصير فخراً للشعر العربي»”'6. وإنَّ نسبة العبقرية 
إلى الزهاوي مثلاً فيها شيء كثير من الكرم”””“؛ الذي أغدقه عليه الطاهر مكي 
في كتابة (الشعر العربي المعاصر). وإِنّ طريقة الصافي النجفي الشعرية مختلفة 
عن طريقة الجواهري. وكل واحد منهما له خطاه الشعرية الخاصة” '. وشعر 
نازك الملاكمة بعد ديوانها (قرارة الموجه) دون مستوى شعرها في (القرارة) 
وَأنقا دون مستوى شعرها المنشور قبل (القرارة». وإِنّ شعر نازك يمكن أن 
يقسم على مرحلتين من حيث الإبداع ومن حيث الأسباب. والعام الذي يفصل 
بين المرحلتين هو عام 1958. وأن أنصار نازك في المرحلة الثانية أنصار بالمعنى 
السياسي الذي انعكس على المعنى الشعري 59 , 


ويرى الطاهر في إبراهيم ناجي وكأنه «مَلَّكَ الروح الشاعرة ولم يملك 
الأدوات التي يعرب بها عنها لقلق في مفرداته وركة فى تعبيراته وكثيراً ما بلغ 
درجة أللين»”””. وإن شاعرية نقاد (الديوان) أقل بكثير من شاعرية الذين تعرضوا 


(50)نفسه: 112 113. وينظر مثال آخر في تحقيقات وتعليقات: 525 327 في نقده لكتاب (النقد 
العربى في المغرب) للدكتور محمد مصايف. 

(51) فوات المؤلفين: 004 

(52) ينظر: كتب وفوائد: 139. 

(53) ينظر: نفه: 139, 

(54) ينظر : نفسه: 139, 

(55) فوات المؤلفين: 324. 
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لسياط نقدهم من أمثال أحمد شوقي وحافظ إبراهيه'”*'. وطرفة ابن العبد في 
نظر الطاهر «مثل صالح للأدب الفلسفي الذي يستوي فيه الفكر واللغة» الشكل 
والمضمونء الرأي والجمال..2©6. وحين يغلّب المؤلف المضمون على 
الشكل نجد الطاهر لا يوافق على ذلك8© , 


وللطاهر رأيه الواضح بخصوص التأثّر الأعمى بمبتدعات الغرب» 
فالمؤلف توفيق الزيدي ألف كتاب (مفهوم الأدبية في التراث النقدي إلى نهاية 
القرن الرابع) ومصطلح الأدبية مصطلح قدم من الغرب فهو مستورد وليس له 
أساس فى التراث العربى. . . لذا نجد الطاهر يتخذ نقد مضمون هذا الكتاب 
مناسبة لإبداء رأيه الخاص إذ يقول «إننا نظل أسرى مبتدعات الغرب ونخف 
للبحث عن مادة لها في التراث» والمادة تكاد تكون هي مع تعديل خفيف. 
نجدها في أي كتاب لتاريخ النقد الأدبي عند العرب (. . . .) ولتكن ‏ بعد ذلك 
الأدبية» أو الشعرية أو الأسلوبية أو ما سيتمخض عنه الابتداع الغربي في ترفه 
الفكري وأزيائه؛” . وأن هناك مصطلحات استعملت فى نقدنا الحديث على 
لوصوم ف ولالنها0» , ١‏ 

والطاهر لا يتجنى على النقد الغربي أو ينفي إفادته للأدب وللنقد 
العربيين. وهو العارف والمطلع على الأدب الغربي وله أكثر من كتاب مترجم 
عن الفرنسية. هوء فقطء يحاول أن يضع الأشياء في أطرها المناسبة. فحين 
رأى الدكتور عبد الحميد جيدة في كتابه (الاتجاهات الجديدة في الشعر العربي 
المعاصر): أن بعض ظواهر الشعر العربي المعاصر مثل الشعر المرسوم قد 
وردت تأثراً بالموروث الشعري العربى فقال الطاهر: «أحسب أن المؤلف حمل 
الأمزا أكتر ما ملز الى ,على العمر التعديد ما لنين لد ان هله النيهات 


(56) كتب وفوائد: 151. 
(57)فوات المؤلفين: 525. 
(58)ينظر: نفسه: 252. 

(59) كتب وفوائد: 158. 

(60) تحقيقات وتعليقات : 491. 


258 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


إنما دخلت الشعر الجديد تأثراً بالشعر الغربي الأصلي منه أو المترجم ومن النقد 
الغربي. . واسترفاداً منهما والتصوّف والأساطير لم تدخل الشعر الجديد عن 
التراث كما أراد المؤلف وإن كانت كائنة (...) في التراث» وإنما وجدها 
الشعراء المعاصرون والنقاد في الشعر الأوروبي فاستطابوها فأخذوا من أوروبا ما 
أخذوا وعادوا إلى الشرق بأخدون ما يأخذون)610, 


وما يمكن أن يذكر هنا أن مسار نقد المضمون كان يمكن أن يكون فرصة 
لتحليل المقروء وإقامة حوار حقيقي معه. ومن سمات هذا الحوار أن يكون 
شاملا مستوفياً وأن يحتل مساحات مناسبة في النقد تناسب الفرصة التي يتيحها 
نقد المضمون لمحاورته. بحيث ينتج أحد أمرين ‏ أو كلاهما _. أما الأمر الأول 
فهو إنتاج فكر نقدي مغاير. أو إنتاج فكر نقدي يتماشى مع الفكر المقروء. 
وكلاهما ‏ أي المغايرة والتماشي ‏ يقوم من خلال تحليل المقروء ومحاورته. 
وأما الأمر الثاني فهو ما يمكن أن ينتج من فكر نقدي يؤسسه أو يثيره الفكر 
المقروء. وهذا الأمر أيضاً يقوم على التحليل والمحاورة. وعلى الرغم من أن 
نتاج الطاهر النقدي يقوم في ركن أساس منه على تحليل المقروء ومحاورته . بيد 
أن هذه المحاورة لم تكن هي الصفة السائدة أو المهيمنة على خطابه النقدي. 
فنقده جاء مسكونا بهاجس تعليم القارئ وحمايته مما قد يقع فيه المؤلف من 
خطأ. وهو بلا شك قد نجح في هذه المهمة التعليمية. التي هيمنت على خطابه 
النقدي؛ بحيث يمكن وصف ذلك الخطاب يأنه خطاب تعليمى. ونحن هنا لا 
تعن بالقسايمى:3 #المدوضنة)وإكما "بصي القرك مر خلال إيضال: المعرقة 
السليمة. 


0 


؟ - نقد المنهج : 


يحتل نقد المنهج مساحة واسعة من نقد الطاهرء الذي يرى أنه يستحيل أن 
يجد ناقد كتابا دون أن يجد فيه فواتا فى منهجه أو فواتاً فى مادته العلمية©© . 


(61)فوات المؤلفين: 326. 
(62)ينظر؛ فوات المؤلفين: 5. 
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ومفهوم المنهج عند الطاهر مفهوم واسع. فهو يشمل منهج التأليف بدءأ 
من العنوان» ثم الاعتماد على المصادرء حتى الخطة الكلية للبحث الأدبى. 
مثلما يشمل» أيضاًء المنهج بمعناه الأوسع وهو طريقة التفكير. 

غير أننا اقتصرنا هنا على تقد الطاهر لمنهج التأليف» لأننا أشرنا في مبحث 
نقد المضمون إلى ما يُشعر القارئ بإشارات الطاهر النقدية على المنهج بوصفه 

وقد تجلت قضايا منهجية معيئة في نقده وتكررت أكثر من مرة فى أثناء 
ذلك النقد» ومن هذه القضايا قضية (الأنسب) و(الأولى)؛ والتى تجلت فى أكثر 
من مظهر؛ منها أن الأولى أن يتقدم المصدر الأهم والأسبق تاريخياء ف«الأولى 
تقديم بن سلام على ابن قتيبة لأن اين سلام أهم وا وفى نقدة للكتابس 
نفسه يجد الطاهر أن «الأنسب أن نقول مثل كتابي (حافظ إبراهيم) و(الشعر غايته 
ومذاهبه) لأن كتاب (حافظ) :60 لا كما أورده المؤلف في تقديم كتاب 
(الشعر غايته ومذاهبه). والأنسب أيضا أن يقول المؤلف «أصدر العقاد والمازنى 
كتاب (الديوان). . . لأن اسم العقاد مقدم على اسم المازني في كتاب (الديوان) 
ولأنه يحتل القسم الأكبر من الكتاب»7. لا كما أوردهما المؤلف نفسه من 
تقديم المازني على العقاد”" . 

ويندرج تحت فكرة الأولى والاسيه أن يعتمد المؤلف على آخر طبعة 
محققة للنص الذي يريد دراسته . فالمحقق فد يضيف إلى تحقيقه ما يستجد لديه 
من معلومة أو تصحيه ”97 . والأولى أن يرجع الباحث إلى مصادره حين يلوي 
إعادة طبع كتابه فمن مصادره المخطوطة ما يحتمل أنه قد طبع ونّشْرء مثلما 
حصل للدكتور محمد زغلول سلام في كتابه «أثر القرآن في تطور النقد العربي» 


(63) تحقيقات وتعليقات: 23 في نقده لكتاب (نشأة النقد الأدبي فى مصر ‏ لعز الدين الأمين) . 
(64) نفسه : 24. ١‏ 3 

(65) نفسه : 24. 

(66)ينظر: نفسه: 24. 

(67)ينظر: كتب وفوائد: 133. 
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حيث تنجد كيرا من مصادره المخطوطة قل حقق وطبع ونشرء والمفروض 
بالباحث أن يدل على ذلك لدى إعادة الطبع» ولكن هذا المفروض المطلوب لم 


يحصل ولم ينبه عليه حتى في سطور من مقدمة)680 , 


ومن القضايا المنهجية الأخرى التي طرحت في نقده مبدأ «الدقة». وقد 
تجلى هذا المبدأ في أكثر من ركن من أركان التأليف؛ بدءاً من الدقة في اختيار 
العنوان المناسب للكتاب. فكتاب (دراسات في القصة العربية) للدكتور محمد 
زغلول سلام «في حقيقته يقوم على (القصة المصرية) وباب صغير من القصة في 
الشودان. فهل القصة العربية ذلك وحدة. أما توجد قصة عربية في سوريا ولبئان 
والعراق والمغرب العربي. ... والجزيرة العربية»”” . ومثل هذا الأمر لاحظه 
الطاهر على مؤلف آخرء وهو الدكتور السيد مرسي أبو ذكرى. إذ قال: 
«وعودتنا إلى العنوان تفضح تقصيراً هائلاً في المنيج لأن العنوان الكامل هو 
(المقال وتطوره في الأدب المعاصر) ولا أريد أن أماحك فأقول إن منطوق 
العنوان على إطلاقه يلزم صاحيه بالمقال في الأدب المعاصر كله اركي أريد 
الجد فألاحظ أن المؤلف اقتصر على مصر وخرج حين خرج قليلاً إلى الشاف 
وقولنا (المقال وتطوره في الأدب المماضر) يتني الاقطار العرية كلها في ألو طن 
العربي 2 

ويطالب الطاهر المؤلفين أن يسموا الأشياء بأسمائها. فالدكتور محمد أبو 
الأنوار سمّى كتابه (الحوار الأدبي حول الشعر وقضاياه الموضوعية ودلالاته 
الفكرية وآثاره الفنية من بداية القرن العشرين إلى قيام الحرب العالمية الثانية) 
فقال الطاهر ناقداً : : هذا العنوان ليس دقيقاً فلم يكن حواراًء كان صراعاً ومعارك 
في اللفظ والدلالة والواقع؟! ثم إنك ما تكاد تجوس خلال الكتاب حتى ترى 
كلمة (العراك) تتردد هنا وهناك فَلِمَ كلمة (الحوار) هذه في العنوان والتي ترد 
(68) تحقيقات وتعليقات: 448. 
(69) تحقيقات وتعليقات ؛ 448. 


(70) فوات المؤلفين: 134. 
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على استحياء في درج الكلام لتضلل القارئ وتضلل مقتني الكتاب قبل ذلك؟ إن 
من منهج البحث أن نسمي الأشياء بأسمائها»”'”". فالطاهر مؤمن بفائدة الناقد. 
تلك الفائدة التى ينبغى أن تشمل الأطراف الثلاثة: المؤلف والقارئ والحقيقة. 
على تفاوت فى درجة العناية بكل طرف من الأطراف الثلاثة. 

والكتاب الذي ألفه الدكتور حسين نصار (دراسات حول طه حسين) بدا 


عنوانه للطاهر غير لاتق به لأن (حول) لا تعني الغوص في الداخل مثلما يريد 
المؤلف لكتابه2” . 


ومن مظاهر الدقة التي يبحث عنها الطاهر عند المؤلفين الدقة في استخدام 
المصطلح إذ لا بد أن يوحّد المؤلف مصطلحاته وأن يكون دقيقاً في استخدامها 


العرض كأن مؤلفه في مناقشة وسباق فهو يقول ص30 (تيار الوعي) وينسى 
ويقول ص 428 (فيض الوعي))!” . 


وحبن يقرأ للاكرر إنراميع أنيس قوله: «نظم الحريري ملحمته في قواعد 
الإعراب» يعلق الطاهر قائلاً: «لا تطلق لفظه (ملحمة) على مزدوجة تنظم 
(قواعد الإعراب). . فهي مصطلح له حدوده وأركانه عند أهله*”. ومن مظاهر 
عدم الدقة قول الدكتور الربداوي في كتابه (علم الأسلوب) إِنْ فلاناً من تلامذة 
الجرجاني» ثم قال في موضع آخر من الكتاب: يقال إنه أدرك الجرجاني وتتلمذ 
عليه. وهذا في نظر الطاهر فرق منهجي كبير””” وهو كذلك فعلاء إذ الجملة 
الثانية فيها تشكيك حتى في معاصرته للجرجاني فضلاً عن كونه تلميذاً له. 


(71)نفسه: 156. 

(72)ينظر: نفسه: 211. 

(73) تحقيقات وتعليقات: 448. 
(14) نفسه: 48. 

(75)كتب وفوائد: 117. 
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ودقة الطاهر متناهية فهو يلتفت لمسائل قد لا تلفت نظر كثيرين فهو حين 

يقرأ قول التدارية: (الأسلوب - كما يقول ابن منظور في لسان العرب» يعلق 
الطاهر قائلا : «(ابن منظور لا يقول» وإنما ينقل من معجمات محدودة معدودة» 
فاللسان يقول» وليس ابن منظور يقول»”*” . 

ومن المحاور المنهجية التي أكد عليها نقده وتكررت بكثرة؛ محور 
المصادر التي اعتمدها المؤلفون في كتاباتهم. فمن المؤلفين من لم يستقص 
المصادر التي تهم بحثه؛ بل منها ما يشكل أساً مهما من أسس كتابه2©7. ولا 
بنبغي قبول عذر المؤلف الذي يعنذر بقلة المصادرء إذ يقتضي منهج البحث أن 
يجذ المؤلف في الحصول على مصادره قبل البدء بالتأليف'. فوفرة المصادر 
تحدد إذا ما كان الباحث سيبحث أم يتوقف عن البحث منذ البدء. 


وفي أمر إحالة المؤلفين على المصادر؛ كان للطاهر مزاج عجيب في تتبع 
إحالاتهم وفي فضح المخطوءة منها وتصويبه إن أمكنه التصويب”” . فلا مداهنة 
ولا تسهّل مع المؤلفين الذين يسلخون أفكار غيرهم دون الإشارة إلى المظان 
التى استقوا منها تلك الأفكار. وقد سمّى ذلك صراحة (سرقة) ولعل خير مثال 
على ذلك تعب لسرقات الدكتور السيد مرسي أ ذكرى في كتبه (المقال وتطوره 
في الأدب المعاصر في ضوء أوليات المنهج) . حيث يبين الطاهر بالأدلة 
الصريحة الواضحة مواضع السرقات وسلخ الأفكار من كتاب (فن المقالة) 
للدكتور محمد يرسف نجم. إذ قدم الطاهر نقده على الكتاب المذكور في 
صفحات مطولة بلغت ثماني عشرة صفحة. مدققاً منقباً موازتاً. . فهو ليس مقالاً 
عابرا يكتبه ناقد على كتاب من الكتب فيسجل انطباعه عليه كما يصنع ذلك 
الطاهر نفسه أحياناً - إنما هو كتاب فيه خلل منهجي كبير يستدعي هذه الوقفة 
المتأنية المدققة التي يحركها الإخلاص في العمل وحب الحقيقة والإيمان بدور 


(76)نفسه: 133. 

(70)ينظر تحقيقات وتعليقات: 50. 
(78)ينظر: كتب وفوائد 134, 

(79) ينظر: مثلاً: كتب وفوائد 142 
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التقد في الكشف والتشخيص. إذ اتخذ نقده هذا مناسبة للبوح بملاحظات 
منهجية كشفت بغضه لخرق منهج البحث الأدبي السليه”*". ومفاهيم منهج 
البحث الأدبي التي يتحدث عنها هنا؛ سبق أن صاغها الطاهر نظرياً فى كتابه 
منهج البح الأدبي وكان وفياً لها من خلال تجسيدها في نقذه 0 
 "“‏ التصويب: 

نعنى بالتصويب هنا ما صححه الطاهر من أخطاء عثر عليها فى أثناء قراءته 
الفؤلفات فهي إذن أخطاء وليست مما يحتمل اختلاف الرأي 5050 
تصويبات الطاهر في عدة محاور. لعل أكثرها وضوحاً وتكراراً في التصويب 
اللغوي والتصويب المعلوماتي. وقد تجلت موسوعيته بشكل كبير من خلال . 
ذلك التضصويب: 

ويتضح التصويب اللغوي عنده ممتداً من الخطأ الطباعي؛ حتى خطأ 
التركيب اللغوي الذي يسميه أحياناً (الأسلوب)»؛ مروراً بخطأ في الإملاء» أو 
الصرف. . . الخ. 

وعلى الرغم من أن الطاهر ليس لغوياً متخصصاً في الحقول اللغوية؛ بيد 
أنه أبدى مقدرة بارعة في نقده اللغوي. ولا شك في أن للتأثير الدلالي للغة 
الكتاب أهمية كبرى في فهم الكتاب؟ كما يعبر روبيرا سكاربيت قائلاً: «في أي 
مدى حيوي يدور الكتاب؟ فوراً يتبادر إلى الذهن حدود اللغة وحدود الأمية 
فأول شرطين لاستخدام الكتاب: فهم لغته وإمكان قراءته)( . : 

فضلاً عن المتعة الجمالية والتلذذ باللغة من خلال جماليات الأسلوب. 
وهذا كله كان مجسداً في تصويب الطاهر اللغوي في أثناء نقده. فهو يقرأ في 
كتاب (ملامح من الأدب العربي الحديث) لأنطوان غطاس كرم. فيقول عن 
المؤلف : إِنْه ١يستعمل‏ اللغة وكأنها في غير مكانها أو اشتقاقها وكأنه المتفرد فيها 
(80) فوات المؤلفين: 135. 


(81) ينظر: منهج البحث الأدبي : الصفحات: 43 73-70-89 - 83 88 وغيرها. 
(82) سوسيولوجيا الأدب : 108. 
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و(منتجاً) هذه من هذا ٠‏ وهو بريد بها (مفيداً) أو ا أو ال 


ويقرأ في كتاب آخر فيجد كلمة (طبعي) فيصححها ب(طبيعي) وهو لا 
يكتفي بالتصحيحء بل يبين مسوغاته قائلاً: «فالنسبة الصحيحة علمياً إلى طبيعة 
لأنها - أقل ما يذكر ‏ ليست نسبة إلى عَلَّم مثل بجلي6”*' ويقرأ للدكتور جميل 
صليبا: (لئلا يصير المستقبل هزوءاً) فيقول: «الصحيح هزواً - فكذا وردت في 
الآيات القرآنية»!80 , ويقرأ للدكتور محمد زغلول سلام «من حيث عائلته. 
(...) أو آرائه» فيصحح ذلك باامن حيث عائلته. . . أو آراؤه»©؟ . 


والخطأ عند الطاهر خطأ لا يمكن التسامح فيه مهما كان صغيراً. ففي كتاب 
(نظريات الشعر عند العرب) للدكتور مصطفى الجوزو يجد الطاهر عدم ضبط 
لموقع الهمزة فبصحح (حتى أن) ب(حتى إن و(يقول أن. .) بل(يقول إن) و(ثم أن) 
ب(ثم إن)'7, والخطأ المطبعي عند الطاهر خطأ لا يسكت عنه. وله إشارات 
كثيرة جداً في هذا الخصوص مبثوثة في أثناء نقده”*©. وتستحيل ملاحظته تلك - 
أحيانا بد إلى ملراقف من اللخطاء المطفة بلننكلنا وهو يقرأ. يقول مثلاً: ١من‏ 
طرائف الخطأ المطبعي الذي كثر هذه الأيام - بخاصة في مصر ولبنان ما ورد 
أنموذجه على ص15. وصدرت في آذار سنة 21987 يقصد آذارء فعامل المطبعة 
يطبع كما يلفظ والمصحح يصحح كما يلفظ وتستحيل الذال زايا؛(9© , 


وتصويبات الطاهر لم تقتصر على المفردة» بل تتعدى ذلك إلى تصويب 
تراكيب المؤلفين الضعيفة» وأساليبهم الركيكة في التعبير. فمثلاً؛ الجملة العربية 
السليمة ينبغي أن لا تكون: «إن أنواع الفن تكاد لا تحصى' بل هى ١لا‏ تكاد 


(83)فوات المؤلفين: 160. 

(84) نقسه ! 166, 

(85) نفسه: 72 

(86) تحقيقات وتعليقات : 21. 
(87) ينظر: فوات المؤلفين: 250. 
(85) تحقيقات وتعليقات: 21. 
(89) فوات المؤلفين: 37. 
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تحصى0””. ويقرأ للدكتور رشاد رشدي: «فكلما ازداد إبداع الكتاب كلما 


ازدادت قدرته على أن يفصل عقله الخالق عن تجاريه الشخصية . فيصحح 
الطاهر التركيب قائلاً: «صار معلوماً أن كلما الثانية زائدة وليست من أساليب 
العربية»”'”. ويرى في إحدى عبارات الدكتور إحسان عباس ركة لا تليق به 
وكأنها ترجمة حرفية» وهي: «ولعل ما يصور هذه الأهمية» لا عدد البحوث 
الفلسفية التي كتبت فيه هذا الموضوع وحسبء وفي طليعتها بحوث برجسون 
وهيدجرء بل بتلون النتاج الأدبي". فسليقة الطاهر اللغوية تتحسس وتوازن 
وتتغيًا الاستعمال العربي القويم. فهو مثلاً يقرأ لمحمد الصادق عفيفي قوله: 
«تلك نظرية (رسكن) ومن لف لفه ممن ذللوا الفن للمنفعة» فيقول: الم أقع على 
استعمال قديم للف لفهم في نص أدبي» وكثر استعماله في العصر الحديث» 
ويبدو لي أنه يرد في موضوع السخط والسخرية يمن يشملهم اللف)”" . 

وما ينبغى أن نذكره هنا هو أن هذا النقد الذي يؤكد على سلامة اللغة 
أسلوباً وقواعدء لم تكن غايته الدعوة إلى التقعرء أو الدعوة إلى العودة بأساليب 
القول إلى عصور أخرى. فلم يكن هذا النقد رافضاً استجابة المؤلف لأسلوب 
عصره» ولم يكن مهملاً لحقيقة أن لكل عصر خصائصه الأسلوبية المميزة. حتى 
إن نقد الطاهر نفسه جاء من خلال لغة معاصرة سهلة ومفهومة بعيدة عن التقعر 
والعسر. فأمر التصويب عند الطاهر لا يعدو أنّه رفض الخطأ الوارد في الكتاب 
بكل أشكاله. مثلما هو رفض لما هو ركيك وضعيف من الأساليب. ويمكن 
للقارئ أن يتعلم كثيراً من قواعد اللغة وأسرار أساليب التعبير من خلال هذا النقد 
القائم على خطاب تعليمي. 

ولا شك في أن عنصر تصويب الخطأ اللغوي في نقد كتاب أدبي؛ 
يكتسب أهمية خاصة. فالكتاب الذي يتحدث عن الأدب؛ لا ينبغي له أن يرد 
(90)نفسه: 250 
(91)تحقيقات وتعليقات: 41. 
(92)نفسه: 41. 
(93)فوات المؤلفين: 185. 
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بلغة مهلهلة الدسج وبأسلوب ركيك . إذ سيستحيل إلى أنموذج لغوي سيء يسهم 
في التشجيع على الانفلات اللغوي واستمراء معاشرة الخطأ والتعايش معه. 

والمحور الآخر البارز في تصويبات الطاهر؛ هو التصويب المعلوماتي 
حيث تنجلى قدرته الفائقة على التقاط الخطأ مهما كان صغيراً أو خفياً. وهذه 
نماذج مما التقطه من أخطاء سنوردها سرداً لتبدو الصورة جلية : 

فليس صحيحاً أن عصر محمد كاظم الأزدي هو القرن التاسع عشرء بل 
هو من أبناء القرن الثامن عشر*”. وإنّ القاضي الجرجاني توفي عام 396ه, 
وليس كما ورد في كتاب (أثر القرآن في تطوير النقد العربي) في موضعين 
متناقضين وكلاهما خط”". وإنّ المرزوقي لم يكن تلميذاً للمعري كما ظن 
الربداوي 9 , وإنّ الكلاسيكية اتجهت إلى المسرحية بخاصة» ولم تنجه إلى 
الرواية ؛ لأن ما كتب من روايات في هذا العصر قليل جداً في أساسه””. كما 
أَنّه ليس عفحينا أن السريالية استمدت تسميتها من رواية كتبها ابوليز. إذ قال 
الطاهر ببطلان ذلك من أكثر من جانب» فلأ هي ليست رواية وإنما 
امسرحية». ب - ليست السريالية عنواناً للمسرحية لأن عنوان المسرحية هو ثديا 
تبرزياس. وجاء: تحت العنوان (وشرحا لمضمونه): درامة سريالية)0 . وفى 
موضع آخبر من النقد نجد الطاهر يصوب معلومة اعتناق أمين الريحاني الإسلام . 
فالريحاني لم يعتئق الإسلام. وإِنّ المعري ليس لديه رباعيات. وإنَّ التسمية 
جاءت من أمين الريحاني نفسه ولم تأت من المعري””. وَإنْ ريتر لم يحقق 
كتاب «دلائل الإعجاز؛ للجرجاني وإِنّما حقق أسرار البلاغة199 , 


وبين في نقده للدكتور محمد زغلول سلام أن تناوله (نقد النثر) ونسبته إلى 


(94)ينظر: كتب وفوائد: 138, 
(95) ينظر : نفسه: 245. 

(96) ينظر : نفسه: 117. 

(97) ينظر: نفسه: 136, 
(98)نفسه: 138. 

(99)ينظر: نفسه: 139. 
(100) ينظر: نفسه: 146. 
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قدامة بن جعفر مجاراة لصدور الكتاب عام 1930م» علماً إن طه حسين شكك 
في نسبة هذا الكتاب لقدامة بن جعفر في طبعته الأولى» في حين إِنَّ الكتاب جزء 
من كتاب (البرهان في وجوه البيان) لمؤلفه أبي الحسين إسحاق ابن إبراهيم بن 
سليمان بن وهب الكتاب. وقد نشر الكتاب باسمه الحقيقى (البرهان) بتحقيق 
الدكتور أحمد مطلوب والدكتورة خديجة الحديثي عام 90107 , 

ولم يكن الطاهر في تصويباته مسكوناً بهاجس تخطة المؤلف؛ أو تصيّد 
هفواته ونبش أخطائه اليسيرة التي لا تسيء إلى الحقيقة أو إلى القارئ. بل جاء 
نقده منصفاً وموضوعياً. فهو يذكر الجوانب الإيجابية إن وجدت في الكتاب 
المنقود» مثلما يشخص الجوانب السلبية إن وجدتء» أيضاً. إذ كان يصوب ما 
يجده يسيء إلى الحقيقة المعرفية» ويربك معرفة القارئ ويضلله؛ ولا سيما 
القارئ غير المختص. فيستحيل تصويب الخطأ إلى واجب معرفي تحركه هذه 
الرغبة التعليمية» التي كانت من بين أهم الأهداف التي توخاها الطاهر في نقده. 
وكانت القاسم المشترك في مسارات ذلك النقد. إذ تجلت في نقد المضمون 
مثلما تجلت في نقد المنهج وكذلك في نقده اللغوي . ولو جمعت تصويباته 
المعلوماتية لشكلت موسوعة طريفة لأنواع من المعارف الأدبية. 
الاستنتاجات : 

تمثل جهود الطاهر في مجال نقدٍ التأليف الأدبي» محاولة جادة لتجنيس 
هذا النوع من النقد» وفيت دعائمه؛ من خلال التعامل معه بمهنية متخصصة. 
وهذه المهنية تعتمد على عنصر التكرار» أي تكرار الصيغ النقدية المتبعة في 
النقدء بما يؤدي إلى تسييدها واستقرار مفاصلها الرئيسة» مع الإبقاء على حرية 
الحركة ومرونتها داخل إطار هذه الثوابت. 

هذه المهنية التي نتحدث عنها أدت إلى إنتاج نقد تأليفي يتجاوز تأسيس 
نقاط تماس محددة مع مضمون الكتاب المقروء؛ فهذا أمر يمكن أن يتاح لأي 
ناقد غير متخصص بنتقد التأليف» وذلك بأن يبدي ملاحظة أو ملاحظات معينة 


(101) ينظر : نفسه: 246. 
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على مضمون كتاب من الكتب. فإحدى صيغ نقد الطاهر تتجاوز تلك إلى تناول 
الكتاب بوصفه قناة توصيل معرفية. مما ينتج عن ذلك التناول أهم صيغة من 
صيغ نقد التأليف عند الطاهر. والتي تتمثل في تناول بنية هذه القناة التوصيلية 
(الكتاب): ومساءلتها ووضعها على محك التقد لتقويمها. مما ينتج عن ذلك» 
أيضاً» عدم الاقتصار على مساءلة مضمون الكتاب. وإلما مساءلة المنهج المتبع 
الذي تكفل بنقل ذلك المضمون» وكذلك مساءلة لغة الكتاب وأسلويه . انطلاقاً 
من أن هذه البنية تتألف من أركان ثلاثة: المضمون» المنهج. اللغة. وعليه؛ فإنَ 
بنية نقده جاءت على مسارات ثلاثة قائمة على هذه الأركان. 

ولا شك في أن هذه الصيغة في نقد الطاهر هي الصيغة الأهم من بين ما 
أنتجه من نقد. لأنها الصيغة الأنسب لنقد التأليف المنتج. الذي يسهم في 
التكامل المعرفي» أو الشراكة المعرفية بين التأليف ونقده. 

وتجلت الصيغة الثانية في نقد الطاهر من خلال إعلانه عن قيمة الكتاب 
المقروء وأصالته. وهذه الصيغة وردت في نقده المجموع في كتابه (تحقيقات 
وتعليقات)» والتي والى الطاهر تكرارها في أثناء نقده لأكثر من كتاب» بما 
منحها صفة الاستقرار والكينونة بوصفهاء صيعة قابلة للبقاء والاستمرار مثلما 
هي أيضاًء قابلة للتطويع والتطوير. 

إن مدونات نقد التأليف الأدبي التي أنتجها الطاهرء تكررت فيها سمات 
معينة مهيمنة في هذه المدونات + وإن تشحيفن تلك السدات يشا إرينما ماقي 
خطاب نقد التأليف الأدبي الذي أنتجه الطاهر. 

فالسمة الأساسية المهيمنة في هذا الخطاب». إنه خطاب تعليمي يحركه 
هاجس نشر المعرفة. وإنه قائم في ركن أساس منه على التشخيص والتصويب» 
والعصي المكرنيم! حيثما سنئحت فرصة لطر ح المعرفة وتعليم القارئ في أثناء 
النقد. استثماراً للأفق الموسوعي الأدبي الذي يمتلكه الطاهر» والذي يتجلى في 
مختلف مسارات النقد الثلاثة . 

وقد انبنى على سمة التعليمية هذه مجموعة سمات لذلك الخطاب تنسجم 
وهذه الغاية التعليمية وتحقق هدفها. فجاء خطابا متسما بالوضوحء سواء من 
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حيث المباشرة في الطرح أم من حيث استخدام لغة واضحة بتراكيب بسيطة . 

ومن السمات. الأخرى: إنه خطاب مسؤول قائم على الدقة والتثبت 
والوعي بأهمية ما بضطلع به نقد التأليف من دور معرفي تعليمي هام. 

ومن سمات خطابه» أيضأء أنه خطاب موضوعي يحترم الحقيقة المعرفية» 
ويتعامل مع بنية المعرفة التي يحملها الكتاب. والمعرفة التي يطرحها هو 
للقارئ» دون المساس بشخص المؤلف . لذا جاء خطابه النقدي هادئا لا يقوم 
على الانفعال» حريصاً على المحافظة على المسافة الفاصلة عن التوتر والإثارة. 
ولا شك أن في كل هذا خدمة كبيرة للقارئ وللحقيقة المعرفية. 


ونحن إذا أردنا لنموذج نقد التأليف الأدبي أن يكتمل» فلا بد من مزج 
الصيغتين الرئيستين في نقد الطاهر والمتجليتين في: تشخيص أركان التأليف 
الثلائة: المضمونء والمنهج» واللغة» وتوجيه النقد صوب كل ركن منها 
لتشخيص الإيجابي والإشادة بهء أو تصويب الخطأ إن كان خطأً. وهناء لا بد 
من استدعاء عنصر الحوار مع الكتاب المنقود بما يفضي إلى تأسيس مساحات 
معينة في النقدء لعرض الرأي الآخر المغاير ‏ إن وجد ‏ وبذا تنضح المغايرة. 
وقد يفضي الحوار إلى طرح الرأي الآخر المختلف أو المتقاطع . وهذه إحدى 
غايات النقد الكبرى؛ فضلاً عن أن المقروء قد يصبح قاعدة لرأي جديد بما 
يتفتق عن ذهن الناقد من رأي مبتكر أثاره المقروء» وهذه غاية سامية أخرى من 
غايات نقد التأليف إجمالاً. وهذا ليس معناه أن نقد الطاهر كان خالياً من مثل 
تلك (الحوارية) مع المقروءء والتي ندعو إليهاء غير أن (حوارية) الطاهر كان 
يمكن أن تكون أوسع مما جاءت لتعطي ثماراً معرفية أكثر مما أعطت. على 
الرغم من تأكيدنا على أن نقد الطاهر يمثل مشروعاً تعليمياً فعالاً غايته نشر 
المعرفة ومراقية التأليف. 
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ط1.؛ 1990,. 

كتب وفوائد» الدكتور علي جواد الطاهر. مؤسسة الرسالة» بيروت» ط1ء 1997. 

محمد بن سلام وكتابه طبقات الشعراءء الدكتور علي جواد الطاهرء دار الفكرء عمان» 
طلء 1995. 


مقدمة في النقد الأدبي» الدكتور على جواد الطاهر» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 
بيروت» ط1.ء 1979. 


منهج البحث الأدبي» الدكتور على جواد الطاهر؛ المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 
بيروث » طق 1983. 


نظرية الأدب» رينيه ويليك وأوستئن وارين» ترجمة محيى الدين صبحىي؛ المجلس 
الأعلى لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجتماعية: 1972. 
النقد الأدبي» الدكتورة سهير القلماوي» مركز الكتب العربية» 1988. 


نقد التأليف الأدبي عند العرب بين الحربين العالميتين» الدكتور عبد العظيم رهيف 
خورشيدء أطروحة دكتوراه مقدمة إلى كلية التربية (ابن رشد) في جامعة بغداد» 1997. 


المحلات : 


مجلة الهلال: مجلة تاريخية اجتماعية علمية أدبية صحية شهرية (سنتها عشرة أشهر) صدر 


عددها الأول في القاهرة في عام 1892م. تصدر في القاهرة. 
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ربط الإعراب بالقرآن فخر للعربية: 

علوم العربية وضعت لخدمة النص القرآني وتيسير فهمه وإدراك معانيه 
ومن بين هذه العلوم علم الإعراب» الذي اختصت العربية به وتميزت عن 
سائر العلوم الأخرى. يقول ابن فارس: (من العلوم الجليلة التي اختصت 
بها: الإعراب الذي هو الفارق بين المعاني المتكافئة في اللفظ؛ وبه يعرف 
الخبر الذي هو أصل الكلام» ولولاه ما ميز فاعل من مفعول» ولا مضاف من 
منعوت» ولا تعجب من استفهام, ولا صدر من مصدرء ولا نعت من 
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تأكيد)”''» لهذا فإن علم النحو يأتي في المرتبة الأولى» لأنه الطريق إلى 
قراءة القران قراءة صحيحة تكشف عن طايه وأحكامه وإعجازه الدائمء ونه 
يتمكن المسلم من أداء الشعائر الدينية على أكمل وجهء فمن الواجب علينا 
الاهتمام بهذا العلم وتسخير جميع الإمكانات المتاحة لفهمه حتى يكون 
محبباً لمن أراد أن يتعلمه» لأن العلم به علم بالدين؛ فهو لصيق بهء وأداة 
من أدوات معرفته؛ وفي ذلك يقول الإمام الشافعي : (فعلى كل مسلم أن 
يتعلم من لسان العرب ما بلغه جهده حتى يشهد أن لا إله إلا الله وأن محمداً 
عبده ورسولهء ويتلو كتاب الله وينطق بالذكر فيما افترض عليه من التكبير 
و به من التسبيح والتشهد وغير ذلك» وما ازداد من العلم باللسان الذي 
جعله الله لسان من اختنم به نبوته وأنزل به آخر كتبه كان خيراً له فمن 
هذا يتبين لنا أن العناية بالعربية هي عناية بالقرآن الكريم» وبالدين الحنيف» 
وأن أي إهمال أو تقصير في قواعدها هو صدود عن القرآن الكريمء وقد 
جار إلى ذلك عبد القاهر الجرجاني حيث قال: (وأما زهدهم في النحو 
واحتقارهم له فهو أشبه أن يكون صداً عن كتاب الله وعن معرفة 
فا 0 وصلة العربية بالقرآن الكريم وغيره من الأمون الديئية يعطيها 
صفة الثبوت والدوام لأن الله سبحانه وتعالى أنزل بها كتابه وتكفل بحفظه, 
قال تعالى : #8 إِنَا عَحَنٌ تنا ألذِكْرَ وَإِنا لم و4 . لهذا فإنها ارتقت عن بقية 
اللغات لصلتها بكتاب الله وشمخت لأنها وسعته لفظأاً ومعنى» مما يزيدها فخراً 
ومكانة في قلوب المسلمين» فبها يتلى كتاب الله وبها تستنبط الأحكام والمسائل 
الشرعية» لذلك فإن المسلم يحرص على تعلمها كما جاءت في كتاب الله 
ويعتز بذلكء وهذا الاعتزاز نابع من الاعتزاز بالدين ومصدر التشريع . لذلك فإن 
العناية بالعربية وحفظها كما جاءت في كتاب الله واجب ديني على كل مسلم 


(1) انظر الصاحبي في فقه اللغة وسئن العرب في كلامها لأحمد بن فارس 42 تحقيق مصطفى 
الشويمي بيروت 1963م والمزهر للسيوطي 1: 327. 328 دار الفكر للطباعة والنشر. 

(2) الرسالة للإمام الشافعي ص48» 49+ تحقيق محمد شاكرء القاهرة 1939م. 

(3) دلائل الإعجانف 275 

(4) سورة الحجرء الآية: 9. 
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يتقنهاء وقد تنبه أسلافنا إلى ذلك فحرصوا على خدمتها وربطها بالقرآن الكريم 
تحتى تزقاة افخرا به:وكدموعا . 


ارتباط نشأة النحو بالقرآن الكريم : 


اتفق العلماء على أن نشأة النحو مرتبطة بظهور اللحن الذي انتشر بسبب 
اختلاط العرب بغيرهم من العجم» فقد تجاوز اللحن الكلام العادي إلى كتاب الله 
الأمر الذي أفزع العلماء من تفشي هذا الداء فيه بمرور الزمن بحيث لا يتأتى علاجه 
وفي ذلك إثم كبير لإهمالهم, ومما يروى من ذلك أن أعرابياً قدم على عمر ‏ 3 
رار من القرآن» بعد أن كان قد أقرأه رجل سورة 
التوبة فقال: أن لَه بره من المشركين 0 رسو بكسر اللام عطفاً على المجرورء 
ل 
را ننه قلخ مر مقالةالأعرايي فذعاءة فقال يا أعرابى أتبرأ من رسول الله يكلك, 
فقال: : يا أمير المؤمنين إني قدمت المدينة ولا علم لي بالقرآن فسألت من يُقرئتي 
القرآنء قأقرأني هذا سورة براءة» قال: #أَنَ َه بَرىَه ين لْمشْرِكينٌ را ل 
الا ا ارد ل ع فأنا أبرأ منه» 
فقال عمر: ليس هذا يا إعرابي؛ افقال الأعرابي : كيف هي يا أمير المؤمنين؟ فقال 
3 لَه برئة من ألمشركين : 1 و4 فقال الأعرابي : وأنا والله أبرأ ممن برئ الله 
ورسوله منهم: فأمر عمر- - أن لا يقرئ القرآن إلا عالم باللغة . 


وقد انتشر اللحن حتى وقع في ألسنة الخاصة فحادت عن جاذة الصواب 
ومن ذلك ما روي أن الحجاج كان يقرأ «المجرمون» في قوله تعالى: # إن منّ 
ا ل وفي قوله: كل إن كن بارت تأنآزلط وَلِخْونُكم وأو 
ع 3 عع بم ال 00 0 52 0 _ 0 َّ 5 
وعشيرة ومو ل ا ور و ل دها ومسَدن ترضوتها 1 أحبّ | ثم ير 
أللَّهِ ورَسُولي 774 كان يقرأ برفع "أحب» وقياسه النصب. 


)25 انظر إنياه الرواة: 4:1 6 
(6) سورة السجدة, الآية: 22. 
(7) سورة التوبةء الآية: 24. 
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وقبل إن الحسن البصري ‏ وهو مشهور بالفصاحة ‏ قد لحن في حرفين 
من القرآن*'. وهما: ضم القرآن في قوله تعالى: لص وَالمرمان 74 


و«الشياطونٌ» في قوله تعالى : 0 رت بد الشَّمنطين 191 . 
ومن ذلك أن أعرابياً سمع أبا الحسن يقرأ قوله تعالى: 0 
التشْركنٌ عق بزث أ 010 بفتح تاء تتكحوا بدل ضمهاء فقال الأعرابي : 
الله هذا قبل الإسلام قبيح ؛ فكيف بعده! قيل له إنه لحن » 0 1 
تنكحواء بالضمء فقال: قبحه الله لا تجعلوه بعدها إماماً فإنه يحل ما حرم الله 
وروي أن ابن جابان علق على ذلك فقال: وإن آمنوا أيضاً لا تتكحهه!2". 
وقيل بأن الحجاج أمّ قوم فقرأ #إِنَ نيكم يم يَوْميِذٍ لحي 2*4 بفتح همزة 
إنء ثم تنبه إلى اللام في الخبير) وأن قتليلا لاسيكون إلا مكسوراً فحذف اللام 
)214 
منها ". 


ا ا الله إلى حد يؤدي إلى ار والعياذ بالله. فقد 
روي أن سابقاً الأعمى كان يقرأ: طالْحَقُ ابا اعرد اد بفتح الواو بدل 
كبرغاف ركاف ابن اياف :يقر ك: 40" ذا لقي تجا دمزيق ما اقل تحر بده !سيوم 
تشرك بالله فيه. 


هذه الأسباب أفزعت العلماء وجعلتهم يشمرون عن ساعدهم ويسهرون 
الليالي لجمع قواعد اللغة وشواهدها من فصيح الكلام وديوان العرب شعراً 
وأك اعتس' عوووا لا" احكابا هين القه الع "متهي ديفا و تدتنها نينا 


(8) انظر البيان والتبيين للجاحظ 2ك 218) 2219 ام هارون» القاهرة؛ 1975م. 

(9) سورة ص» الآية لآ 

(10) سورة الشعراءء الآية: 210. 

(11)سورة البقرةء الآية: 221. 

(12)انظر عيون الأخبار لابن قتيبة 2: 160 نسخة مصورة عن طبعة دار الكتب المؤسسة العامة للتأليف 
والنشر. وانظر: هامش البيان والتبيين 2: 219. 

(13) سورة العادياث» الآية: 11, 

(14)عيون الأخبار لابن قتيبة 2: 160. 

(15)سورة الحشرء الآية: 24, 
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أصابها من أدران اللغات الأخرى. وتحفظ كتاب الله من الخطأ والفساد؛ وتقى 
فارئه من اللحن والتحريف وتساعده على فهم معانيه وإدراك أسراره وإعجازه. ْ 

هذا هو السبب الرئيسي المجمع عليه لنشأة التحوء يقول ابن خلدون: 
(وخشي أهل العلوم منهم أن تفسد تلك الملكة رأساًء ويطول العهد بما ينغلق به 
القران والحديث على الفهوم. محر م ني ور جز تراك لخ كه 
مطردة الكليات والقواعد يقيسون عليها سائر الكلام)”*' » ويقول جرجي زيدان: 
(وأول شيء احتاجوا إليه في ضبط القراءة : النحوء وقد بعثهم على الإسراع في 
ضبطه وضبط قواعده ما شاهدوه من لحن الناس في قراءة القرآان بعد الفتوح 
وانتشار العرب في الآفاق). 


القرآن الكريم المصدر الأول في بناء قواعد النحو: 

اعتمد أسلافنا في تقنين قواعد النحو على مصادر عديدة) وفي مقدمة هذه 
المصادر «القرآن الكريم! وذلك لشدة ارتباطه به فهو نزل بلسان عربي مبين» 
وعجز عن الإتيان بمثله كل بليغ في وقته وإلى أن يرث الله الأرض ومن عليهاء 
ومن ثم فقد جعلوه المصدر الأول لقواعدهم وذلك لما امتاز به من خصائص لا 
توجد في غيره من المصادر وتتمثل في : 
3 وثوق النص وفصاحته . 
5 مصدر لكثير من العلوم الإسلامية. 
55 عدم الثقة بكل كلام الأعراب. 
ك " الأبهان القديه يانه أفصح كلام في الوجود وأنه من عند الله لا يأتيه الباطل 
- كسب القاعدة صفة الثبوت عند دعمها بدليل منه . 


(16) مقدمة ابن خلدون 294 ط . الحلبى. 


26 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


ونظرة ارتباط النحو بالقرآن الكريم لم يختص بها الأولون فقطء فقد ذهب 
المعاصرون إلى ذلكء. وأقروا بأنه أصح مصدر تستقى منه القواعدء يقول 
الدكتول مهدي المخزومي: (وهو أصدق مرجع» وأصح مصدر يرجع إليه النحاة 
في تقنين القوانين واستخراج الأصول)*”". 

وقد ظهرت كتب كثيرة في هذا العصر توضح هذا الارتباطء أذكر منها ما 
يأني : 
- أثر القرآن والقراءات في النحو العربي للدكتور محمد سمير نجيب اللبدي . 
- أثر القراءات القرآنية في تطور الدرس النحوي للدكتور عفيف دمشقية. 
- أثر القرآن الكريم في اللغة العربية للشيخ أحمد حسن الباقوري. 
- القرآن الكريم وأثره في الدراسات النحوية للدكتور عبد العال سالم مكرم . 
- نحو القرآن للدكتور عبد الستار الجواري . 
النحو وكتب التفسير للدكتور إبراهيم عبد الله رفيدة. 


الدعوة إلى التجديد وسبب إحباطها : 


ازدهرت حركة هذا العلم بفضل القرآن الكريم فنما ونضج في ظله وأقبل 
الناس عليه بين معلم ومتعلم في الحلقات ودور العلم والمجالس» بكل شغف» 
يتدارسون الآبات ويعربونها ويعللون شواهده ويقيسونهاء وبمرور الزمن كتبت 
المتون والشروح والحواشي فيهء وكثرت الكتب المتعلقة بإعراب القرآن الكريم؛ 
وإحصاء أساليبه» وتنظيمها وتنسيقها فوصلت إلينا ثمرة ناضجة دانية قطوقهاء 
ولكن الأمر لم يستقر على حال واحدة؛ لأن العلوم تشعبت والمخترعات كثرت 
وأصبح أبناء هذه اللغة يلاحقون الحضارة ويحاولون مواكبة العصرء وهذا 
يتطلب لغات أخرى غير لغتهم» فلجأ أبناء العرب إلى هذه اللغات يتعلمونهاء 
ويتعلمون بهاء حتى أصبحت لغتهم الأصلية غريبة فيهم من كثرة استعمالهم لهذه 
اللغات» وهم يتباهون بذلك» حيث إن الاستعمار زرع فيهم أن اللغات التي 


(17) مدرسة الكوفة للدكتور مهدي المخزومي 51 ط. الثانية؛ مطبعة الحلبي بمصر. 
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يتحدثون بها لغات حيةء وأن اللغة العربية لغة البدوء لا تصلح لمجتمع 
متحضر » وبث فيهم ادعاءات باطلة تتمثل في رميها بالنقص والعجز عن التعبير 
عن الحضارة الحديثة ومصطلحات العلوم وأسماء المخترعات» والإيحاء إليهم 
بأن العربية شديدة الصعوبة معقدة عسيرة في القواعد. وأن حروفها غير صالحة» 
فهي تشبه بعضها البعضء» وقليل من يستطيع قراءتها بدون أخطاءء ونادوا 
باستعمال الحرف اللاتيني بدله» كما حصل في تركيا مثلاء أما الإعراب فهو 
الكابوس المخيف الذي يجب تركهء وإذا إذا أجزنا العربية فعلينا أن نستعمل العامية 
لآنها أعم ولا يقع المتكلم بها في اللحن. وقد خنعت فئة من العلماء لهذه 
الادعاءات فدعوا إلى التجديد؛ ومن ذلك تجديد شريان اللغة العربية وهو النحو 
الذي لا يتحدد معنى الكلام إلا بهء مدعين بأنه صعب وترجع الصعوبة فيه إلى 
التبويب والتعليل والمصطلحات والعلل والخلاف والموازنة بين المختلف فيهء 
لهذا فمن الضروري عندهم تخليصه من هذه الأشياء والاكتفاء باللازم منها وقد 
نادى بفكرة التجديد منذ زمن ابن مضاء القرطبي (ت 592ه) فى كتابه: الرد على 
النحاة» وقد كانت هذه الثورة قوية مدوية. ولكنها لم تحدث أثراً في ذاك الزمن 
ولم يكن لها أثر في النحويين الذين جاءوا بعده فقد استمر النحو على طريقته 
السابقة فكثرت الشروح والمختصرات التي تخدم لغة القرآن وتستمد منه الأحكام 
فظهرت مؤلفات لابن الحاجب» وابن مالك. وابن هشام وأبي حيان الأندلسي 
والسبوطي والأشموني وغيرهمء وفي أوائل القرن العشرين عاد صوت ابن مضاء 
من جديد في آذان فلة من العلماء قوب فطالبوا بالتيسير بصوت عال. واقترح كل 
منهم أسلوباً يراه يلاي فتعددت الطرق» وكثرت الآراء وكل كليراق ال 
الوحيد للتيسير عند صاحيه؛ وقد ظهرت المؤلفات التي تنادي بذلك أذكر منها 


- إحياء النحو لإبراهيم مصطفى نشر في القاهرة 1937 لجنة التأليف والترجمة 
والنشرء وقد رد عليه محمد عرفة فى كتابه: النحو والنحاة بين الأزهر 
والجامعة طبع عام 1937م. 1 

- تيسير قواعد تدريس اللغة العربية طبع عام 1938م تأليف طه حسين» وأحمد 
أمين » وإبراهيم مصطفى؛ وعلي الجارم. ومحمد أبي بكر إبراهيم» وعيد 
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المجيد الشافعي» وردت عليهم لجنة ألفت بدار العلوم عام 1938 مؤلفة من: 
متحمود عبذ اللطيف» أحمد صفوت.». محمود حمل ناصف» السباعى 

- تيسير قواعد الإعراب: لعبد المتعال الصعيدي» نشره في مجلة الرسالة عام 
8 فى الأعداد 262, 264» 266 268: 270, 274. 

هذا النحو: لأمين الخولي محاضرة ألقيت في الجمعية الجغرافية الملكية 
00م ونشرت بمجلة كلية الآداب» المجلد السابع 4 غايتها القضاء 
على الإعراب. 

مقال لشاكر الجودي نشر بمجلة المعلم الجديد عام 1945 يدعو فيه إلى تيسير 
النحو» ويقترح فيه حذف كان وأخواتها وإلحاقها بموضوع الحال وغيرها من 
المقترحات187 , 

إلغاء نظرية العامل لشوفي ضيف في مدخله إلى كتاب: الرد على النحاة لابن 
مضاء القرطبي في 76 صفحة عام 1947م ذكر فيه حاجة النحو إلى تصنيف 
جديد يقوم على أساس ما ذهب إليه اين مضاء من إلغاء نظرية العامل» وأنواع 
الإعراب» فالإعراب ليس غاية» فيجب الاستغناء عن إعراب ما لا نحتاج إلى 
إعرابه . 

- نحو عربية ميسرة لأنيس فريحة» نشر عام 1955. 
يقول: (الإعراب ليس له قيمة بقائية» لأنه زحرف» ولأنه بقية من البقايا 
القديمة في اللغة)» ويقول: (الإعراب عقبة في سبيل التفكير)”" . 

- أصول تدريس اللغة العربية للدكتور بديع شريف؛ نشر عام 1948م يدعو 
فيه مؤلفه إلى تيسير النحو وذلك بإبعاد بعض الموضوعات التي تربك 
الطالب مثل : الإعراب التقديري واللفظي» والأوزان» ويقترح جر الممنوع 

(18)انظر مقالته في مجلة المعلم الجديد ج2 السنة الأولى 16/ 12/ 1944م ص42: 43 والعدد 30 السنة 
الأولى 1945/1/1 ص74. 75. 


(19) نحو عربية ميسرة 184. 
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من الصرف بالكسرة؛ ونصب جمع المؤنث السالم بالفتيحة!0©, 

ٍ_ الاتجاهات الحديثة فى النحو» ظهر عام 1837 وى مجموعة محاضرات 
ألقيت في مؤتمر مفتشي اللغة العربية بالمرحلة الإعدادية المنعقد بمدرسة 
الفسطاط الثانوية بمصر القديمة عام 1957 بإشراف د. عبد العزيز القوصى» 
وعضوية إبراهيم مصطفى » عيد العريز خم محمل أحمل برائق » حسن 
علوان» إبراهيم البساطي ؛ ود. محموذ رشدي خاطر» عبد العليم إبرأهيم » 
محمد محمود رضواك» عبد الفتاح شلبي . 

- تحرير النحو العربى لإبراهيم مصطفى ؛ مخيل أحند برائق » تيل ايل 
المرشدي. يوسف خليفة نصرء د. عبل الفتاح شلبى» محمد محمود 
رضوان» ذ. محمل رشدي خاطر» محمد شفيق عطا. ط: دار المعارف 
بمصر 1958. 
: 220 

7 في النحو العربي للدكتور مهدي المخزومي طبع عام 1964م 3 


يكتب لها النجاح» ولن يكتب. 


يقرل الذكتور محمل محمد حسين : (تكلم الناس قن صعورية الإعراب 
الذي يلحق أواخر الكلمات فاقترح بعضهم التخلص منه جملة بتسكين أواخر 
الكلمات» وافترح بعضهم اختصاره بإسقاط بعض أبواب اعتبروها غير أسانية) 
والإبقاء على أبواب أخرى اعتبروها أساسية: وقال فريق ثالث: إن الصعوبة 
ليست في الإعراب نفسهء ولكنها في القواعد التي تضبطه» ودعوا إلى إعادة 
النظر في تبويب النحو والصرفء وفي قواعدهما ومصطلحاتهماء وخطا 
أصحاب هذه الدعوة خطوات فاشلة في هذا الطريق» وألموا فى ذلك كتباً بين 


(20)انظر الدراسات اللغوية في العراق للدكتور عبد الجبار جعفر القزاز» 150 دار الرشيد بغداد 
ْ 81م . 


(21) انظر مقالة بعنوان الإعراب ونظرية العامل والمعمول للأستاذ عبد الوهاب الملاء نشرت بمجلة 
كلية الدعوة الإسلامية العدد الرابع 1987 ص276. 
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الضعف والهزل» فرضت حينئاً على مختلف المراحل المدرسية فى بعض البلاد 

العرياء انم لم ليف آنا الغيت بعد أذ يت فسادها وعدم جدوام :80 . 
ولعل انتكاس هذه المحاولات يرجع إلى الأسباب الآنية : 

١‏ - إن هذه الدعرات خطيرة في نظر الناس» فهي عندهم تخرب بناء اللغة 
وتفككها من وحدتهاء وتتيح للاستعمار المتربص بها النيل منهاء لأنه 
يخطط للقضاء عليها منذ زمن بعيد. 

2 - إن غرض الإصلاح لم ينبعث من واعز ديني وقومي وهو الحفاظ على لغة 
القرآن ووحدة الأمة العرببة فاللغة لا يمكن أن تفصل من القرآن الكريم 
والإعراب مرتبط بالقرآن الكريم . 

3 - إن هذا التجديد قد يكون سباً لبعد المسلمين عن كتاب الله فينغلق 
عليهم فهمه ويصعب عليهم إدراك أسراره. 

ارتباط التيسير بالقرآن الكريم : 
إن فكرة تجديد النحر وإعادة صياغة قوانينه وضبط مسائله فكرة تستحق 

الأخذ بها ووضعها موضع الاعتبار» فاللغة العربية مثل أي ظاهرة اجتماعية تُرضة 

للتغير والتبدل في أي وقت من الأوقات؛ وتحتاج إلى إصلاح ما فسد منها عند 
التغيير» وبث الحياة فيها لتواكب أحداث العصرء ولكن هذا الأمر لا يكون مقبولا 
إلا إذا كان مصدر الإصلاح هو كتاب الله والنظر في آياته» وأخذ الفواعد التي 
تتناسب مع طبيعة عصرنا وحضارتنا وتعيننا على فهم القرآن وإدراك أسراره» فإذا 
كان ذلك فقد ضمنا سلامة قبول القاعدة؛ ولا يجرؤ أحد على نقدها لأنها مبنية 

على أساس متين: وهو مصدر له قدسيته. ولا يختلف عليه اثنان. 
إنئا في رحاب القرآن الكريم نستطيع أن نضع قواعد نحوية سهلة وميسرة 

ومحببة لكل من أراد أن يتعلمهاء إذ فيه من الترخص ما يكفي لوضع هذه 

القواعد التي تعطي للمتكلم صحة القول وعدم الوقوع في الخطأ أو اللبس» 


(22) تطوير قواعد اللغة العربية ص53» مجلة كلية اللغة العربية, 
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فعلى الذين يطالبون بإعادة صياغة قواعد النحو الرجوع إلى القرآن الكريم لتحقيق 
هذا العمل» ويكون اهتمامهم بهذا العمل نابعا من مفهوم ارتباط اللغة العربية 
بالقرآن الكريم» فهو صاحب الفضل على هذه اللغة في مرحلة النشأة؛ وفي 
مرحلة النموء وسيكون الفضل له أبضاً في مرحلة التجديد إن كُتب لها ذلك 
فهو مصذدر ثبت مطرد له صفة السلامة الراسخة والقداسة؛ ليس للشك مجال 
فيه. (كلث أيكك مث ج فيك ين أ حكِر حر4©. فلنفص في بحره 
ولنتهل منه ما نصلح به الإعراب بتثبيت القاعدة أو تفريعهاء أو إحداثهاء بآياته 
وقراءاته الصحبحة التي توفرت فيها الشروط التي وضعها العلماء» والتي تعطيها 
صحة الاستشهاد بهاء يقول ابن الجزري: (كل قراءة وافقت العربية ولو بوجهء 
ووافقت أحد المصاحف العثمانية ولو احتمالاً وصح سندها فيه فهي القراءة التي 
لا يجوز ردها ولا يحل إنكارها)0© . 

ويقول السيوطي (أما القرآن فكل ما ورد أنه قرئ به جاز الاحتجاج به في 
العربية سواء كان متواتراً أم آحاداً أم شاذأً)29 . 

ويقول ابن خالويه: (قد أجمع الناس جميعاً على أن اللغة إذا وردت في 
قراءة القرآن فهي أفصح مما في غير القرآن)20 , 

وقد تعجب 0 من النحاة الذين يفرحون ببيت من الشعر قد يكون 
مجهول القائل وبين أيديهم قراءة ما فيتغافلون عنها. فقال: (إني لأتعجب كثيراً 
من تكلفات هؤلاء النحويين في أمثال هذه المواضيع» وذلك أنهم لما وجدوا 
تغزا مخيرلاً ينيك لما أرادوه فرغو ند واقة رمحي قوية توزرد لهذا انعد 
في كلام الله تعالى المشهود له من الموافق والمخالف بالفصاحة» أولى بأن يدل 
على صحة هذه اللفظة واستقامتها)7© . 


(23)سورة هود الآية: 1. 

(24) النشر فى القراءات العشرء 1: 9, 
(25) الاقتراح للسيوطي.؛ 51. 

(26) اللغة والنحو؛ 103. 


(27)تفشير الفخر الرازي المشتهر بالتفسير الكبير ومفاتيح الغيب. 5: 147 ط. الأولى دار الفكر 


0ه اقلام. 
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إن ربط تيسير النحو بالقرآن الكريم يحقق لنا الهدف الأسمى من وجوده 
وهو القدرة على تفسيره» وإدراك سر إعجازه» لذلك فقد عده العلماء من الأمور 
الى نجس معرفتها لمن أراد أن يفسر كتات الله لأنه المفتاح الذي تدرك يه 
هذا العلم لصيقاً بالقرآن الكريم ولا يخرج عنه حتى لا ينزلق من ليست له دراية 
بالإعراب إلى متاهات لا تحمد؛ وفى ذلك يقول مالك رحمه الله: (لأوتى برجل 
غير عالم بلغة العرب يفسر كتاب الله إلا جعلته نكالة)20 , 

وقال ابن جني : (إن أكثر من ضل من أهل الشريعة عن القصد فيهاء وحاد 
عن الطريقة المفلن إلبها؟ فإئما انتهواة وانتخف. حلمه شبعفة “فى هذه اللغة 
الكريمة الشريفة التي خوطب الكافة بها)'”" . 

وفال أبو حيان في معرض ثنائه على سيبويه ‏ رحمه الله قال: (فجدير 
لمن تاقت نفسه إلى علم التفسير» وترقت إلى التحقيق فيه والتحرير؛ أن يعتكف 
على كتاب سيبويه؛ فهو فى هذا الفن المعوّل عليه والمستند فى حل المشكلات 
ل 1 ١‏ 

لهذا السبب فإنك تجد كتب التفسير مشحونة بالروايات عن الخليل 
و سببويه با 0 والفراء وغيرهم من النحويين واللغويين ٠‏ لاستظهار 
الغرض من تيسير النحو : 

إن الهدف من الإعراب هو إظهار المعنى وحصول الفائدة لدى السامع 
بذون عناء» فإن استطاع المتكلم بيان غرضه دون لبس فإنه يغتفر في كثير من 
(28)الاتفان في علوم القرآن. 2: 187 ط. 2 المطبعة الجليلة. 
(29)الاتقان في علوم القرآن؛ 2: 179 وانظر البرهان للزركشي 1: 292. 


(30) الخصائص» 3: 245, 
(31)البحر المحيط» 1: 3. 
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القواعد» كالتقديم والتأخير والفصل وغير ذلك مما هو موجود بكثرة في كتاب 
لله وفي قراءاته؛ يقول الأمير: (إن القصد من الإعراب بيان المعنى» فإذا ظهر 
المعنى لم يبالوا)'0©, ومع هذا فإن كثيراً من المسائل النحوية وردت في كتاب 
الله ولا تؤدي إلى اللبسسء رفضها النحويون لأنها لا تتمشى مع قواعدهم ولجأوا 
إلى التأويل لتستقيم مع قواعدهم . 

لهذا فإني أرى أن أول ما يُلتفثٌ إلبه في عملية الإصلاح: الرجوع إلى 
كتاب الله والاعتماد على الكثير الشائع واستبعاد التأويلات المرهقة للفكر 
الواردة في بعض الآيات التي جاءت في الظاهر مخالفة لقوانين النحو التي 
وضعها أسلافناء والأخذ بهذه الآيات على ظاهرهاء بتفريع القاعدة المتعلقة بهاء 
أو وضع قاعدة أخرى. وإجازة استعمالها عند وضوح المعنى» وأمن اللبس» 
وأذكر من ل الني يمكن مراجعتها تأسيساً على ما ورد منها في القرآن 
الكريم ما يأني : 


- جواز وقوع الحال من الماضي المثبت من غير اقترانه بقد؛ وقد جوّز 
عر ذلك وحمل عليه قوله كل ٠:‏ #إِلَا ان يصون َنم تنكم ويم 

مسق أ جائوة م حَصِرَتَ صُدور ف 3104 فقوله !حصرت» جعلها حالاً من واو 
الجماعة في جاءوكم. رالدليل على ذلك قراءة بعضهم: (حصرة 
صدورهم) 707 وفد خرج بعض النحويين القائلين بوجوب اقتران الماضي بقد 
بمذاهب مفرطة في التمحل» وقد علق محقق الكتاب: محمد محي الدين عبد 
الحميد على هذه التخريجات بقوله: (الإنصاف الاستدلال بالكلام الوارد عن 
العرب» وقد رأينا أن فصحاءهم يجيئون بالماضي حالاً غير مقرون باقده فأما 
التقدير فلا دليل ل 


(32) حاشية الأمير على المغنى» 1: 202, 

(35) انظر الإنصاف في مسائل الخلاف» المسألة 32. 

(34) سورة التساف. الآية: 40 

(35) هي قراءة حسن البصري» ويعقوب الحضرمي والمفضل عن عاصم . 
(36) الهامش 253 من كتاب الإنصاف. 
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- جواز إعادة الخافض مع المعطوف على ضمير مخفوض لا يجوز عند 
الجمهور العطف على ضمير مجرور إلا بإعادة الجار فلا تقل مررت به ومحمد 
بل مررت به وبمحمد» ولكن جاء في القرآن ما يخالفهاء فعلينا أن نتساهل في 
هذه القاعدة ونقر جواز ارد قال تعالى: هوَائَتُواْ أنه ألَذِى لون أيه 
و07 في قراءة حمزة لكلمة الأرحام مجرورة عطفاً على الضمير 
المجرور البه) . 

وهذه القراءة عند النحويين خطأ لأنه لا يجوز عندهم أن يعطف اسم ظاهر 
على اسم مضمر في حالة الخفض إلا بإظهار الخافض» والبصريون يلحنون هذه 
القراءة ويقبحونها حتى تمادى عالمهم المبرد وقال: (لو صليت خلف إمام يقرأ: 
واتقوا الله الذي تساءلون به والأرحام بالجر لأخذت نعلي ومضيت)”*)» وقد 
جوّز أبو حيان ذلك. وجعل منه قوله تعالى: #وَصَدٌ عن سبيل أن ودر بو 
وَألْمَنْحِدٍ لير 2*4 بجر المسجد عطفاً على الضمير في «به0. وقال: 
(والذي نختاره جواز ذلك لوروده في كلام العرب كثيراً نظماً ونثراً وقال: ولسنا 
بمتعبدين باتباع جمهور البصريين بل نتبع الدليل”!. 


جواز الفصا بين المضاف والمضاف إليه. وهو ممتلع علل كثير من 
النحويين ع أنه لا يؤدي إلى لبس في الكلام؛ وقد ورد في كتاب الله قال 
تعالى: ل 93 21 لف وشدف رَسُلهة: بولقلل يفتح دال (وعلها وكسر لام 
رسا حت نص ابوج المضات والمضاف إلبه بمعمول المضاف» وقال تعالى : 
«مَكَدَيكَ نك يكير يت تتتركن فَملٌ ردج 442 
(35) فتح القدير للشوكاني» 1: 383 ط. الأولى الحلبي 1349ه. 
(39) سورة البقرة» الآية: 217. 
(40) انظر معاني القرآن» :١‏ 252: الاتحاف 185 وشرح الأشموني: 3: 115. 
(41)انظر الاتقان في علوم القرآن للسيوطي؛ 1: 542. 
(42) سورة إبراهيم؛ الآبة: 47. 
(43) سورة الأنعام» الآية: 137. 
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فقد قرأت «قتل) بالرفع . واأولادهم) بالنتصبف ٠‏ واشركائهم! بالخفض» 
ففرقوا بين المضاف والمضاف إليه0* , 


وقد رد كثير من النحويين هذه القراءة لأن التفريق عندهم قبيح غير فصيح» 
وبعضهم جوزها ورد على من أنكر ذلك بورود مثلها في لسان العرب» قال أبو 
حبان في ردّه على الزمخشري: (وأعجب لعجمي ضعيف في النحو يرد على عربي 
صريح يخطي قراءة متواترة موجود نظيرها في لسان العربي في غير ما بيت)/8. 

- جواز العطف على اسم إن بالرفع قبل استكمال الخبر» وقد قال بذلك 
الأخفش وتبعه الكسائي واستدلا بقوله تعالى: «إذَّ لله وََلِكَئْهُ صن عل 
ا وو فع الملانكة” وفوله تعالى: #إنَّ ألينَ “امثوا والْزرت هَامُوا 


و 1 1 
ا مرج يله والبوو الخ وَعَيِلَ صَللِسًا قلا حَوفٌ عَلَيْهِمْ وَلَاهُمْ 
0 


وهذا العطف عركوضي عند سيسويه وجمهور البصريين يقول سيبوية : 
(واعلم أن ناساً من العرب يغلطون فيقولون «إنك وزيد ذاهبان») , 
ويلجأون إلى تأويل الآيات بقوله: (ولا اعتداد برأي من يرفض الرفع في الصورة 
التي لا مطابقة فيها وغيرهاء فيمنع أن يقال: إن العدالة والنصفةٌ كفيلة» كما يمنع 
أن يقال: إن محمداً وعلي قائم» فلو أخذنا برأيه لاعترضتنا أمثلة ناصعة الفصاحة 
من القرآن الكريم والكلام العربي الفصيح, ولم نجد بدأ من التمحل المعيب 
والتأويل البغيض)””» ثم يقول: (كيف يقبلون أن تؤول الآية بغير داع لتطابق 


(44) انظر جامع البيان للطبري» 8: 43: 44 ط. دار الفكرء بيروت لبنان 1408ه 1988م. 
(45)البحر المحيط» 4: 229: 230, 

(46)سورة الأحزاب» الآية: 56, 

(47)انظر شرح الشموني 1: 287+ 287 ط. الحلبي. 

(48) سورة المائدة؛ الأية: 69, 

(49) الكتاب 2: 155. 

(50)النحر الوافي: 1: 669. 
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القاعدة ولا يتصرفون في القاعدة تصرفاً صريحاً يساير الآية» مع اعتقادهم أن 
القرآن أفصح كلام عربي وأعلاه؟ ولم التمحل في الأمثلة العربية الأخرى - وهي 
كثيرة - وترك القاعدة بغير إصلاح؟)''”"» ويختم القول فيقول: (حسب الناس 
في الصور السابقة كلها أن يحاكوا أساليب القرآن. والكلام العربي الفصيح؛ فلا 
نرهقهم بالتأويلات المختلفة؛ وفهمها)!” . 


- جواز الجر على الجوار» وقد حمل علبه الآآيات الآنية: 

قوله تعالى: «وأمسحوا روسكم ولك 4 بجر «أرجلكم! وهي 
قراءة أبي جعفر وأبي عمرو ين العلاء م وت 

وقولة تعالي: :# يطوفة عب لان ملو #رأاب وَأْرقَ أ بن وو لا يصون 
ما وا نوكه ينا ركرك ميا تهون #وحور نا بجر (الحورا 
والعطف على «ولذان؛ لا على «أكواب وأباريق»» إذ ليس المعنى أن الولدان 
بطوفون عليهم بالحورء لأن الحور لا يطاف بهن. لهذا ذهب الأخفش وأبو 
عبيدة إلى أن الجر في الآيتين على الجوار» وقد أنكر الجر على الجوار بعض 
النحويين منهم ابن جني 00 ولكن بعضهم أقره واعترف بوروده في 
اللغة؛ قال العكبري: (إن الجوار أمر لا تنكره اللغة؛ وإذا لم تتكره اللغة لا 
ينكره القرآن» لأنه نزل بلسان عربي هبين)”7 . 


جواز إعمال ما عمل ليس : 
لم تستقر القاعدة على صفة معينة؛ فبعضهم يرى بأن اماه ترفع الاسم 


(51) المرجع السابق» 1: 669. 

(52)النحو الوافى» 1: 670. 

(53) سور ة المائدة» الآية: 6. 

(54)إعراب القرآن للنحاس» 2: 9. 

(55) سورة الواقعة» الآبات: 22-17. 

(56) انظر 7 4 والهمع 2: 55, 

(57)انظر أثر القراءات في الدراسات النحوية للدكتور عبد العال سالم مكرم ص130؛ إصدار المجلس 
الأعلى للشؤون الاجتماعية 1389ه 1969م. 
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وتنصب الخبر كليسء وبعضهم يهمله؛ والإعمال مأخوذ من لغة الحجازيين» 
والإهمال من بني تميم» والأفضل الأخذ بإعمالها لورودها في كتاب الله بذلك» 
سال تعالى: مَاهَدَا م74 وقال: ناهرب أَمَهُتهرٌ4”*. على لغة 
الحجازيين؛ وبالرغم من أن النحاة لم يستدلوا لهذا العمل إلا ببيت من الشعر 
لقائل مجهول وهو: 
أبناؤها منكلفون أباهمُ حنقو الصدور وما هم أولادها”") 
فإن ورودها في كتاب الله يكفي لتثبيت القاعدة وترك ما عداهاء يقول 
عباس حسن : (والذي يحسن الأخل به في عصرنا هو الإعمال؛ لأنه اللغة 
العالية» لغة القرآن وأكثر العرب» ولا داعي للأخل باللغة الأخرى ‏ وهى 
يجيد بها بجوو اح ادها الل وله الآراه من غير فائلة)917, . 
- جواز تجرد الجواب من الفاء إذا وقع جملة اسمية؛ وقد جاء استعمال 
القرآن بذلك مع إذا ومع إنء فمع إذا قوله تعالى : #وَإدا نك علوم ئشنا يمت ما كان 


مر الب 4 مجني (62) 5 5 3 5 200 لي 
حجتهم إلا أن ه521 لقد وقف النحاة أمام هذه الآبة فبعضهم قدر 
اواك وبعضهم جعل إذا متمحضة الظرفية/64ي وبعضهم افيا بأن لإذا 
شأناً يختلف عن بقية أدوات الشرطء فجاز عنده أن يقترن الجواب بما النافية 
ويجرد من الفاء ومن بين هؤلاء أبو حيان قال: (انفردت إذا بأنه إذا كان جوابها 
منفيأ بما أو لا لا تدخله الفاء بخلاف أدوات الشرط غيرهاء فلا بد من الفاء مع 
ما ومع لا إذا ارتفع المضارع)!55 . 


أما الرضي فجاز عنده تجرد الجواب من الفاء إذا وقع جملة اسمية وجعل 


(58) سورة يوسف. الآية: 31. 

(59) سورة المجادلة» الآية: 2. 

(60) انظر شرح ابن عقيل تعليق إميل يعقوب» 1: 153 منشورات كلية الدعوة الإسلامية الجماهيرية . 
(61)النحو الوافى» 1: 594. 

(62)سورة الجائية» الآية: 25, 

(63)ابن هشام المغنى» 133. 

(64) البحر المحيط» 7: 522. 

(65) البحر المحيط» 6: 500 وانظر 6: 312,. 


258 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


من ذلك قوله تعالى : لوَإِدَاما عضبوأ هم برو 274" وقوله: «وَلنَ ذا أسائي الب 
774 يقول: (ولعدم عراقة إذا في الشرطية ورسوخه فيهاء جاز «مع 
0 أن يكون جزاؤها اسمية بغير فاء)!© , 

ومع إن قوله تعالى: إن ترك حا ألْوصِيَة لوِديو4”". روى العكبري 
عن الأخفش أن «الوصية» جواب الشرط بغير فاء79 . 

- جواز تصرف «إذه لأنها فت لل ين المعربين مفعولاً 
به لفل ظاهر ار مثل قوله تعاللى: #وأنحكررا إِذ الست ليلا 
7 أو بدلا من ا به كقوله تعالى: مود في الكلب ميم إذ 
أنسدْتْ من أَهِلِهًا مَكانا رقي 724 أ فيرى ابن هشام إن إذ هنا بدل اشتمال من 
مريم””27 والآيات الواردة في كتاب الله كثيرة وقد وجهها كثير من المعريين 
والمفسرين أنها مفعول به لفعل محذوف تقديره «اذكرة””؛ ومن هذه الآيات 
قوله تعالى: 

«رإذيئك' بد أ كوا و2974 

لاتإذ عل إلرجر ديه )79 

#وَإد قكلشم تكسا فَأدَرْ ع انا 


يقول الفراء: (يقول القائل وأين جواب ‏ إذ ‏ وعلام عطفت؟ ومثلها في 


(66) سورة الشورى» الآبة: 37, 
(67)سورة الشورىء الآبة: 39, 

(68) شرح الرضي على الكافية. 3: 191. 
(69) سورة اليقرة» الآية: 180. 
(70)انظر إملاء ما من به الرحمن؛ 1: 79. 
(71)سورة الأعراف» الآية: 86. 
(72)سورة مريمء الآية: 16. 

(73)انظر المغنى» 2111 112. 

(14) انظر تفسير أبو السعود؛ 1: 183. 
(75)سورة الأنفال؛ الآية: 30. 
(76)سورة البقرة» الآبة: 124, 
(77)سورة البقرق» الآية: 72. 
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القرآن كثير بالواو ولا جواب معها ظاهرء والمعنى والله أعلم على إضمار 
واذكروا إذ أنتم» أو إذ كنتمء فاجترئ بقوله اذكروا في أول الكلام ثم جاءت إذ 
بالواو مردودة على ذلك)!7 . 

ا - إذ - بقوله تعالى: #وَأَدكُررا ١|‏ 
أذ ييل تلع الأ 4 «ولاسطزنا إذ صطدشة قبلا مكيطم7”4 نا 
(فلو لم تكن ها هنا «واذكروا؛ لاستدللت على أنها تراد لأنها قد ذكرت قبل 
ذلك)800 , 

- جواز زيادة من في الإيجاب: وقد اشترط النحويون لزيادتها أن تقع بين 
ني ونكرة» ولكن جاء ة في القآن ما يخالف ذلك وقال الأخفشى بزيادتها) في 
الآبات الآتية: 


قال تعالى : #ولَقَر جك بن َإِئْ ل 4 
وقال: #يَنْفِز أحكم بن وي 0714 


00 


وقال: #جلَرنَ يا من أسَاورٌ من دع 8114 , 

هذه بعض من الأمثلة سقتها لأبين أن كثيرأمن قواعدنا يمكن تهذيبها من 
خلال كتاب الله دون أن ينغلق المعنى» وتعطي فسحة للمتكلم بأن يتحدث بها 
دون وصفه باللحن» لأن وجود مثلها في كتاب الله كفيل بصحتهاء لهذا فإني 
أقول: إذا أردنا لهذا التيسير الدوام فلا بد من ربطه بالقرآن؛ واستبعاد كل ما 
مس ا ا ولا بتعليل متمحل لا يخدم اللغة 

٠‏ فجميع ما جاء في القرآن نأخذه على ظاهره دون إجهاد للفكر في 


(78)معاني القرآن للقراء» 1: 35. 

(79) سورة الأعراف» الآية: 86. 

(80) معانى القرآن؛ 1: 35 

(81) انظر البرهان للزركشي» 4: 433 والأشمونى. 2: 213. 
(82) سورة الأنعام؛ الآية: 34. ش 

(83) سورة نوح» الاية: 4. 

(84) سورة الكهف» الآية: 31, 
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التخريج فهو يرهق طالب النحو ويحد من حريته في التعبير» فنبيح لكل ناطق 
بالعربية استعمال كلماته وتراكيبه كما جاءت. لأنها أنزلت بلسان عربى مبين» 
فمنه نشأ هذا العلمء ولأجله نهذبه ونتقحه من التفريع والتشعيب» فلنبدأ باصلاح 
نحونا بفسح المجال لجميع آياته وقراءاته ونعول عليها في صياغة القواعد. 
ونرفض ما هو مخالف لهاء وبذلك نكون قد تحصّلنا على النتائج الآنية: 
- ترسيخ مفهوم ارتباط اللغة العربية بالقرآن الكريم وبالدين. 
- الاعتزاز بقواعد العربية وحبها لأنها نابعة من القرآن الكريم فالاعتزاز بها 
اعتزاز بديننا وتراثنا. 
- عدم تعارض بعض الآيات القرآنية مع القواعد لأنها مستقاة منها. 
- تيسير النحو بطريقة تتلاءم والحباة العصرية بعيدة عن الحشو الزائد والآراء 
المتضاربة؛ دون نقد لها لأنها مبنية على مصدر مقدس؛ وأصل من أصوله 
مجمع عليه . 
- النهوض باللغة العربية وجعلها في مصاف بين اللغات الأخرى العالمية» لأنها 
تنسم بالسهولة واليسر. 
- تبسيط النحو يساعد غير الناطقين بالعربية على تعلمه. 
هذا ما أميل إليه فى مذهب التيسير راجياً من الله أن أكون قد وفقت فى 
فنا سورنها لحن ينه وال اع اح لد لك ا ل ا 
سبقني في هذا المرضرع وإمذاله بدي سيريا مولكا السادوى رسا لقان 
الكريم . 
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إعراب القرآن للنحاس» تحقيق زهير غازي زاهد. ط. الثالثة» مكتبة النهضة العربية؛ 
بيروت 14 9ه 1988م . 

إملاء ما من به الرحمن في وجوه الإعراب والقراءات في جميع القرآن: ط. الأولى؛ دار 
الكتب العلمية» بيروت لبنان 1399ه 1979م . 

الإنصاف في مسائل الخلاف: تحقيق عبد الحميد: ط. الرابعة المكتبة التجارية؛ القاهرة 
1961م . 

أوضح المسالك لابن هشام. ط. السادسة؛ دار إحياء التراث العربي. بيروت 1980م. 
إتحاف فضلاء البشر في القراءات الأربع عشر للبناء. نشر عبد الحميد حنفي (د.ت). 
الإنقان في علوم القرآن للسيوطي» ط. دار الفكر (د.ت). 

الاقتراح للسبوطي » تحفيق طه عبد الرؤوف سعد. ط. مكتبة الصفاء القاهرة 1420ه 
9م. 

البحر المحيط لأبي حيان» مطابع النصر الحديثة» الرياض السعودية (د.ت). 

البرهان في علوم القرآن للزركشي؛ تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم ط. الثانية» دار 
المعرفة بيروت لبئان. 

تاريخ آداب اللغة العرببة؛ لجرجي زيدان» مطبعة فؤاد بيسان وشركاه لبئان. مكتبة الحياة 
بسيروت. 

إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم لأبي السعود؛ إدارة طباعة الجمعية العلمية 
الأزهرية المصرية الملاوية؛ دار العصورء القاهرة (د.ت). 

تفسير الفخر الرازي المشتهر بالتفسير الكببر ومفاتيح الغيب؛ 5: 147 ط. الأولى؛ دار 
الفكرء 1401ه 1981م. 

روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني للألوسيء ط. الرابعةء دار إحياء 
التراث العربي» بيروت لبنان 1405ه 1985م . 

جامع البيان عن تأوبل آي القرآن للطبري؛ ط. دار الفكرء بيروت لبنان 1408ه 1988م. 
حاشية الأمير على المغني» دار إحياء الكتب العربية فيصل عيسى الحلبي. 

شرح ابن عقيل؛ تحقيق إميل يعقوب؛ منشورات كلية الدعوة الإسلامية الجماهيرية. 
شرح الأشموني على الألفية» ط. الحلبي. 


شرح الرضى على الكافية, تضحيح يوسف حسن عمر» ط, جامعة قار يونس 1398 - 
8م 
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- فنح القدير للشوكاني؛ ط. الأولى الحلبي» 1349ه. 

- الكتاب لسيبويه؛ تحقيق عبد السلام محمد هارون: عالم الكتب» بيروت. 

- اللغة والنحو بين القديم والحديث لعباس حسنء ط. دار المعارف» القاهرة 1966, 

- مدرسة الكوفة للدكتور مهدي المخزومي. ط. الثانية مطبعة الحلبي بمصر. 

- المزهر للسيوطيء دار الفكر للطباعة والنشر (د.ت). 

9. معاني القرآن للفراء: ط. الثانية؛ عالم الكتب» بيروت 1980م. 

- مغني اللبيب عن كتب الأعاريب لجمال الدين ابن هشام الأنصاري» تحقيق مازن 
المبارك. محمد علي حمد الله ط. الثالثة» دار الفكرء بيروت 1972م. 

- موضوع بعنوان «تطوير اللغة العربية؛ لمحمد محمد حسين» نشر بمجلة كلية اللغة 
العربية؛ العدد 7. جامعة الإمامء الرياض 1977. 

- موضوع بعنوان 'الإعراب ونظرية العامل والمعمول» للأستاذ عبد الوهاب الملاء نشر 
بمجلة كلية الدعرة الإسلامية العدد الرابع 1987 ص276. 

-0 نحو عربية ميسرة لأنيس فريحة» ط. دار الثقافة» بيررت 1955م. 

5 النشر في القراءات العشر لابن الجزري ط. دار الكتب العلمية» بيروت (د.ت). 


- همع الهوامع شرح جمع الجوامع في علم العربية للسيرطي: ت: السيد محمد بدر 
النعساني» دار المعرفة للطباعة والنشره بيروث لبنان (د.ءت). 
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ل 1ه 


.عباس لاما الي ب نسعور 
جامعة الفاح - كليةالرّراب 


كان بعض الساسة وأولي الأمر في عصر الأمة الزّامر يجمعون إلى كم 
النْجَار وعراقة النسب الرسوح في بعض العلوم. والإلمام بشيء من الآدابَ 
والفنون» كفل لهم ذلك أباؤهم وذووهم الذين عهدوا بتثقيفهم إلى من أنسوا 
فيهم التّبْحْر في العلم, والنَّصِرُّف في شَنَّى الفنون والمعارف. فالخليقة عبد 
الملك بن مروان مثلاً لم يزل معدوداً في فقهاء دار الهجرة المبرّزين» امال سيك 
بن المسيّب» وعروة بن الزبير» وقييصة بن ذؤيب'"؛ يقول مالك بن عمارة 
لكيه (كنت أجالس في ظل الكعبة أيام الموسم عبد الملك بن مروان» 


)2( فوات الوفيات» لمحمد بن شاكر الكنيئ 41/2 تح إحسان عباس . دار صادر» سروت . لا 
ط4 لات. 
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وقييصة بن ذؤيب» وعروة بن الزبير» وكنا نخوض في الفقه مرة» وفي المذاكرة 
مرة؛ وفي أشعار العرب وأمثال الناس مرة» فكنت لا أجد عند أحدٍ ما أجذه عند 
عبد الملك من الانّساع في المعرفة» والتصرف في فنون العلم» وحسن استماعه 
إذا حذث)”. كما كانت العلماء في مجلس عمر بن عبد العزيز تلامذةٌ 
متعلمب 0 

ولذا فقد كانت مجالس الخلفاء ميدانا رحباً فسبحاً يَوْمّهِ صفرة علماء الأمة 
وشيوخهاء وأفلحت قصورهم في جذب فحول الشعراء من مختلف الأمصارء 
لما كان يغدقه أربابها على الشعراء المادحين من الصّلات والهبات. وعناية أولى 
الأمر المسلمين بالشعر والشعراء قديمة منذ أيام الخليفة الراشد عمر 9 
الخطاب الذي أثر.عفه أنه بعت برسالة إلى عامله على العرفة اانا تلان يأر 
من قَبَلَهُ بتعلم الشعر؛ لأنه يدل على مكارم الأخلاق؛ ويصوّب الرأي؛ ويعرف 
الناس أنسابهم كي يصلوها””. كما لام سيدنا معاوية رحمه الله زياداً عندما رأى 
تقصير ولده في رواية الشعر بقوله: ١ما‏ منعك أن تروّيه الشعر؟! فوالله إن كان 
العاق ليرويه فييره وإن كان البخيل ليرويه فيسخوء وإن كان الجبان ليرويه 
فيقاتل»'”). أما عبد الملك بن مروان ‏ وله نصيب موفور في كلمتنا هذه - فقد 
كان يوصي مؤدْب ولده بقوله: «روّهم الشعر يمجدوا وينجدوا»» ولا غرو فقد 
كانت نشأته الأولى بالحجازء وهي موطن العربية وموئلهاء ولذا كان قلبُه معلقا 
بكل ما يمت لهذه البيئة بصلة» ولِترْعته الأدبية الغالبة عليه؛ فإنه كان يحب الشعر 
والفخر والتقريظ والمدح. وكتب الأدب والنقد طافحة بالأخبار الدالّة على 


)02( التذكرة الحمدونية؛ لابن حملون 00 لح إحسان عباس . دار صادر: بيرووات . طكء 
6م 

(3) فوات الوفيات» 134/3. 

(4) العمدة في محاسن الشعر وآدابه 088/1 تح: محمد قرفزان. مطبعة الكتاب العربي» دمشق. 


ط2 4م 

(5) العقد الفريدء لابن عبد ربه 258/5» تح: أحمد أمين ورفيقيه. دار الكتاب العربي» بيروت. 
ط1ء 07م 

(5) مروج الذهب. للمسعودي 101/3 تح: سعيد محمد اللحام. دار الفكر العربي» بيروت. ط4؛ 
6م . 
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عناية قبك الملك بالشعر والتشجيع عليه» وجمال التمثّل به وحسن تقديره» 
وجودة نقده؛ حتى ليعل بحق الناقد الأول في بيئة الشام إبان عهد بني أمية”" . 


والمتتبع لأخبار عبد الملك يلمس سعة معرفته بالشعر العربى» فقد كتب 
إلى الحجاج بن يوسف واليه على العراقين ذات مرة: أنت عندي كسالم؛ فلم 
يصل الحجّاج إلى فك هذا الطلسم؛ فركن إلى بعض خاصّته؛ فبيّن له أن الخليفة 
يُومئٌ بهذا إلى قول عبد الله بن عمر في ابنه سالم : 
بلومونني في سالم وألومهم وجلدة بين العين والأنف سالم !ا 
ومما يدل أيضاً على حبه للشعر وإعجابه به أنه كان كثير التمثل به فى 
شؤون حياته» من ذلك أنه لما أراد الخروج لقتال مصعب بن الزبير أقبلت زوجه 
عاتكة بنت يزيد بن معاوية في جواريهاء وحاولت ثنيه عن عزمه؛ فقال مجيباً: 
هيهات! أما سمعت قول الأول: 
قوم إذا ما غزو شذوا مآزرهم دون النساء ولو بانت بأطهار 
فلما أبى عليها وعزمء بكت وبكى معها جواريهاء فقال عبد الملك: قاتل 
لله ابن أبي جمعة ‏ يعنى كيرا - كأنه ينظر إلينا حيث يقول: 
إذااما أراد الغزو لم بثن هَمْه خَصَانٌ عليها نظمثْرٌ يزيئها 
نهته فلما لم تر النهي عاقه بكت فبكى مما دهاها تَطيِئُهَ!6 
أما مسلك عبد الملك النقدي فتمثل في مفاضلته بين الشعراء والمعاني: 
والتطرق إلى قدم التشابيه وعدم التجديد فيهاء وسقم الذوق ومجافاة الكلام 
لمقتضى الحال؛ كما عاب على الشعراء عدم براعتهم في الاستهلال. وكذبهم 
في شعرهم. وعالج موسبقى الشعر ونبو ألفاظه. 
0( تاريخ التقد الأدبي » د. شيك العزير عتيق : 199, دار النهضة العربية» بيروت. طكق 6م. 
(5) الأمالي. لأبي علي القالي 1 طبعة مصورة عن طبعة دار الكتب المصرية؛ ومروج الذهب 3/ 
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(9) العقد الفريد, 372/4. 
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شارك عبد الملك جلاسه ومرتادي مجلسهء الذي كان أشبه بمنتدى أدبى 
أو مدرسة خاصة بالشعر ونقده: في المفاضلة بين الشعراء» ولكن 7 
المفاضلات لم تكن مرضوعية بقدر ما كانت ذاتية» يمكن تعليلها في نفس 
الناقد. فقد دخل عليه الأخطل ذات مرة وأنشده قصيدته في مدحه التي استهلها 
بقوله: 
خف القطين فراحوا منك أو بكروا وأزعجتهم نوى في صرفها غِيَرٌ 

فتطاول لها عبد الملك» وقال: يا أخطلء أتريد أن أكتب إلى الآفاق أنك 
الب وخلع عليه وأكرم وفادته» وأردف قائلاً: إن لكل قوم شاعراًء 
رإن شاعر بني أمية الأخطل”!!' . 

ونذكر في مجلسه القبائل التي عرفت بقرض الشعر ونظمه؛ فيبدي رأيه 
بقوله: (إذا أردتم الشعر الجيد فعلبكم بِالْزّرقُ من بني قيس بن ثعلبة» وهم رهط 
أعشى بكرء وبأصحاب النخل من يثرب» يريد الأوس والخزرج؛ وأصحاب 
لاقن نين وقد بل بو ليت ووس البعال 331 , 

كذلك وازن عبد الملك بين المعاني الجزئية لدى بعض الشعراء» وفاضل 
افير تلان سكام كل على وق أل مرهف» قادر على الموازئة والتمييز 
بين شعر أصاب هدفه؛ وآخر قصّر وأخفق في ذلك» فقد دخل عليه عبيد الله بن 
قيس الدٌقيّاتء بعد أن أَمْنه ‏ وكان قبلاً زبيري الهوى ‏ فأنشده مادحاً : 
إن الأفر الذي أبوه العا صي عليهالوتقار والحجب 
يعتدلالتاج نوق مفرقه على جبين كأنهالذهب 

فيوازن بين شعره هذا وبين ما دبّجه في مدح مصعب بن الزبير: 
إنما مصعب شهاب من الل ه تجلت عن وجهه الظلماء 
ملكهملك عزةليس فيه جبووت ولابهكبرياء 
(10)الأغاني؛ للأصفهاني 351/7. طبعة دار الفكر ودار مكتبة الحياة؛ بيروت. 1955. 


(11)السابق» 358/7. 
(12) العقد الفريد, 257/5. 
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فيقول له: يا ابن قيس تمدحني بالتاج كأني من العجمء وتمدح مصعباً 
بأنه شهاب من الله”''؟ ! وأنشده كثيْر بن عبد الرحمن مدحته فيه» وفيها قوله: 
على ابن أبي العاصي دلاص حصينة أجاد السسدي سرتها وأذالها 

فقال له عبد الملك: أفلا قلت كما قال الأعشى لقيس بن معدي كرب: 
وإذا تجيء كنيبةملمومة شهباء بخشى الذائدون نهالها 
كلث المقدم غير لابس جُجئة بالسيف نضرب مُعاٍماً أبطالها 

فقال: يا أمير المؤمنين وصفه بِالخَرّق» روصفتك بالحزم1". 

وأخذ عبد الملك على الشعراء عدم التجديد في تشبيهاتهم والاكتفاء 
بالتشبيهات التقليدية التي لا تظهر براعة أو جهداً فيّاء فكره أن يشبه بالحية أو 
الأسد وسوى ذلك من التشاببه التي عرفها الشعر العربيّ؛ ومجتها الآذان. دخل 
عليه الأخطل؛ فقال: (يا أمير المؤمنين» قد امتدحتك» فقال: إن كنت شبهتني 
بالحية والأسد فلا حاجة لي بشعرك)!*" . 

ومنمع قول أحد الشعراء في أخيه وولي عهده عبد العزيز بن مروان: 
وسازالت رقاك نسل ضفني وتخرج من مكامنهاضبابي 
وبرفيني لك الراقون حنى أجابك حية نحت الحجاب 

نقال: با مدتوك »زتها جعلك زافيا السات 19 

وعاب على الشعراء الغفلة وسقم الذوق ومجافاة الكلام لمقتضى الحال» 
وعدم البراعة في الاستهلال. يروى أنه لما بلغه قول جرير بن عطية في معرض 
هجائه لبني فدوكس رهط الأخطل : 


(13) الأغاني 307/4: 308؛ وديوان ابن قيس الرقيات: 091 5 تح: محمد يوسف نجم. دار صادر 
يي يوال ابن فيس 6« يوسفا دجم 
سروت. لاطء لاات؛ والموشح» للمرزباني: 02 تح : علي محمد البجاري. نهضةٌ مصر: 
لا طء لات؛ والنقد الأدبي لأحمد أمبن: 466. دار الكتاب العربي» بيروت. ط4؛ 1967م. 
(14) الموشح : 192. 
(15)الشعر والشعراء. لابن قتيبة 1/ 393. طبعة دار الثقافة» بيروت. لاث. 
(16) الموشح: 191. 
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هذا ابن عمي في دمشق خليفة لوشئت سافكمإلي قطينا 
فقال: ما زاد ابن المراغة على أن جعلنى شرطيًا لىى أما إنه لو قال: لو 
شاء ساقكم إليّ قطينء لسقتهم إليه”7" . 
ومن مآخذه على عدم البراعة فى الاستهلال لدى الشعراء» قوله للأخطل 
لما استهل قصيدته بقوله : 
حت القطيق فاخو متك أوبيكزوا 
فعاب عليه عبد الملك هذا المطلع؛ وتطير من قوله: (منك), وقال له ' 
بل منك إن شاء الله" . فعاد الشاعر وغيّر الييت بقوله: 
خف القطين فراحوا اليوم أو بكروا 
ودخل عليه ذو الرمة وأنشله بائيّه الشهيرة» فاستهلّها بقوله : 
مائدال غك متها الماء يتسيكت 
فغضس مله ونحاه؛ حتى عاد وقال: 
ما بال عينيّ فيها الماء ينسكبٌ 
ومن صور نقده أنه كان يتدخل فى بعض الأحايين لتعديل ما لا يحسن 
معناه؛ وفي هذا دلالة على أنه كان يجيد صنعة الشعر فضلاً على تذوقه وسبر 
أغواره» فقد تذاكر قوم الشعر في مجلسه» وذكروا قول نصيب بن رباح : 
أهيم بدعد ما حييتٌ نإن أمث نياويح دعدٍ من يهيم بهابعدي 
فقال أحد جلاسه: والله لقد أساء قائل هذا الشعرء قال عبد الملك: 
فكبف كنت تقول لو كنت قائله؟ قال: كنت أقول: 
تحبّكمُ نفسي حياني نإن أمت أوكل بدعدٍ من يهِيمٌ بهابعدي 
قال عبد الملك: والله لأنت أسوأ منه قولاً حين توكّل بها؟ فقال: فكيف 
كنت تقول أنت يا أمير المؤمنين؟ قال: أقول: 


(17)وفيات الأعيان» لابين خلكان 2324/1 تح إحسان عباس . دار الثقافة ؛ بيروت. لاط لات. 
(18) الموشح: 187. 
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تُحبّكُمْ نفسي حياتي فإن أمت فلا صلحت دعد لذي خلَة بعدي 
فقال القوم جميعاً: أنت ‏ والله يا أمير المؤمنين ‏ أشعر القوه*". 
ومثلما تدخل عبد الملك لتعديل ما لا يحسن معناه فى الشعر» تعرض 
لإخفاق بعض الشعراء في إصابة الغرض الشعري في ريا فقل أثر عنه 
قوله : (ثلاثة أبيات لو قيلت في غير ما قيلت فيه لكان أرفع لقدرهاء منها قول 
كثير : 
فقلت لهاباعرٌ كل مصيبة إذا وْطنت يوماً لها النفس ذلت 
لو كان في تقوى وزهد لكان أشعر الئاس . 
ومنها قول كثير أيضاً: 
أسيئي بنا أو أحسني لاملومةً لديناولامقليةإن تقلت 
لو كان هذا في وصف الدنيا لكان أجود. 
ومنها قول القطامي يصف الإبل : 
يمشين رهواً فلا الأعجاز خاذلة ولا الصدور على الأمجاز تنكل 
لو كان في وصف النساء كان أبلغ وأحسن)”" . 
والتفت عبد الملك في نفده إلى موسيقى الشعرء فعاب على الشعراء 
بعض قوافيهم؛ لِمَا فيها من رخاوة وليونة» تحط من قيمته الصوتية» وتخل 
بموسيقاه. أنشده ابن قيس الرفيات: 
إن الحوادث بالمدبنةقد أوجعنني وترعن مروتيّه 
فقال له: أحسنت لولا أنك خّت في قوافيه!!” . 
(19)الشعر والشعراء. 324/1؛ والموشح : 45 


(20) الموشح : 194. 
(21)الشعر والشعراء» 452/2. 451, 
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وقد يأخذ على الشاعر نبو بعض ألفاظ شعره وغرابتهاء كفعله مع جرير 
عندما أنشينه قوله: 
وتفول (بوزع) قد دببت على العصا هلآًهزئت بغيرنايابوزم 
فقال له: أفسدت شعرك بهذا الاسسه220 , وعبد الملك لم يكن وحيداً في 
رفضه لهذا الاسم . لأننا وجدناه يثير الفزع والهلع في قلب أمير من أمراء بلي 
العباس» عندما رغب إلى حماد الراوية أن ينشده من شعر جرير» فأنشده حتى 
إذا وصل إلى هذا البيت. قال: أَعِدَهء فلما أعاده» قال له: ما هو بوزع؟ قال: 
اسم امرأة» قال: امرأة اسمها بوزع؟! أنا بريء من الله ورسوله إن كانت بوزع إلا 
غولة من الغيلان! تركتني يا هذا لا أنام من الفزع ببوزع”7. 
ولم تقتصر صور النقد عند عبد الملك على ما رأيناه آنفأء بل إنه كان في 
بعض الأحيان يشارك رواد مجلسه وزواره فى تفحص الشعر العربى وتلحظه ؛ 
الأدب مليئة بهذاء من ذلك أن: أرق بيت قالته العرب هو بيت امرئ القيس: 
وما ذرفت عيناك إلالتضربي بسهمبك في أعشار قلب مقتا 20 
أما أمدح بيت فهو بيت زهير بن أبي سُلمى : 
تراه إذاماجئتهمتهبطللا كأنك تعطيه الذى لت اتا 
وأكرم بيت وصف به رجل قومه في حرب قول كعب بن مالك : 
نصل السيوف إذا نُصُرن بخطونا قَذماء ونلحقها إذالم تلحيٍ©" 
وهكذا دواليك. 


(22)السابقء 16/1. 

(23) الهفوات النادرة» لابن هلال الصابي : 094 تح : صالح الأشتر. دار الأوزاعي: بيروت. ط2 
07م 

(24) الشعر والشعراء: 56/1 


(25) السابق. 1/ 77. 


(26)ذيل الأمالي: 30: مطبوع مع الأمالي . 
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وعلى ديدن والدهم سار أبناء عبد الملك من بعدذةء فرعوا الشعر 
والشعراء؛ واعتنوا بالأدب والعلماف وأجبجوا جذوة الحركة النقدية في مجالسهم 
ومنتدياتهم . 
بعضهم) ويبذي رأيه في نتاجهم . 

دخل عليه الفرزدق فسأله عن أشعر الناس؟ فقال: أنا. قال: : أفتعلم أحذاً 
أشعر منك؟ قال: لك إلأغلاماً من بني عدي بن مناة - يعني ذا الوم - يركب 
أعجاز الإبل وينعت الفلوات7”©. 

واختصم هو وأخوه مسلمة بن عبد الملك في شعر امرئ القيس والتابغة 
الذبياني في وصف طول اللبل أيهما أجود» لم رضيا بالشعبي كي بيلهماء 
فأنشده الوليد أولاً قول أمرئ ] الفيس؛ ثم أسمعه مسلمة ما استحسنه من شعر 
النابغة» فما أتمٌ إنشاده حتى فحص الوليد برجله طرباًء فقال الشعبي: بانت 
الف 20 

وكذا كان سليمان لع الذي تربى في أحضان البادية وكرع من معين 
فصحائها حتى صار فصيحاً لم 1 بفحول الشعراء 
ومجيديهم ؛ يستمع إلى إنشادهم مرّة» ويخوض معهم في أحاديث الشعر والنقد 
مرة, 

سمر عنده الثالوث الأموي (الأخطل والفرزدق وجرير) ذات ليلة؛ وبينما 
هم حوله أخلته سنة من نوم فتلاجوا: تعس فر المؤمنين» دوا 
بالانتصراف» فاستوقفهم ومنعهم القيام حتى يقول كل واحد منهم شيئاً في ذلك 
فقال الأخطل : 
(27) الأغاني؛ 235/16. 


(28) الموشح؛ ص 21 
(29) تاريخ الخلفاء للسيوطى ص199 . تحقيق محمد الحلبى: دار المعرفة» بيروتك» طكف 1999 
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فقال: ويحك! سكران جعلتني؟ ثم قال جرير: 
رماه الكرى في رأسه فكأنه يرى في سواد الليل قنبرة حمرا 

فقال: ويحك! أجعلتني أعمى؟ ثم قال الفرزدق : 
رماه الكرى في رأسه فكأنه أميم جلاميدتركن بهوترا 

فقال: وبحك! جعلتني مشجوجاً. ثم أحسن صلتهم؛ وأَذِن لهه 0 . 

أما هشام بن عبد الملك فقد كان أديباً بليغاًء يقذر قيمة البيان» ويحتفل 
بأهله؛ وهو القائل: /إن الله رفع درجة اللسان» فأنطقه بين الجوارح)'” , 

وكانت له كذلك وقفات نقدية على بعض الشعر الذي ينشد فى مجلسه؛ 
حيث أخذ على الشعراء كذبهم في شعرهم» وعد الصدق من نامر الشعر 
الجيّد؛ وميزة تحسب لصاحبه في ميزان النقد الأدبي. 

وفد عليه الشاعر الحجازي عروة بن أَدَيْئ فقال له: ألستٌ القائل : 
لقد علمتُ وخير القول أصدقه بأن رزقي وإن لم آت يأتيني 
أسعى له نيعئيني تطلبه ولو تقعدثٌ أتاني لابعئيني 

قال: نعم. قال: فما أقدمك علينا"”©؟ 

كما عاب على الشعراء غفلتهم» وثبوٌ ذوقهم؛ وعدم تخيّر المعاني 
المناسبة للمقام؛ من ذلك أنه جلس يوماً بين أعيان مملكتهء وأمر أبا النّجم 
العجلي الراجز أن ينشد. وكان مُغرماً بشعره؛ فاندفع في إنشاده لأرجوزته 
الشهيرة : 

الحمهلله الوهوب المخزل 

وهشام يصفق بيديه استحساناً وإعجاباً: حتى إذا وصل إلى وصف 
الشمس : 
(30) العقد الفريد 375/5 و376. 


(31)السابق» 179/4. 
(32)السابق» 214/5 و215. 


مجلة كلدة الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 30 


صغواء قد كادت ولمّاتفعل 
فهي على الأفن كعَيّن الأحول 
أمر هشام بوجء رقبته وإخراجه؛ وكان هشام أحول!ة©. 
وأمّا عمر بن عبد العزيز ب, بن مروان» فقد كان موقفه من الشعراء موقف 
الموجه د هه تاقد حيث د رض على الشعراء وشعرهم ميزان الرسول 
بعد كوا وعلنات الراشدين المهديين من بعده» القائل: بأن أحسن الشعر ما 
وافق الحق 50 على مكارم الأخلاق, أي عن تأجيج نار العداوات» 
وإحياء السخائم؛ والاطلاع على عورات المسلمين» فحاول ثنيهم عن الغزل 
الفاضح الماجن؛ والمديح الزائف الكاذب. مما اضطرهم إلى أن يتجاوبوا مع 
موقفه ولو إلى حين؛ حتى يحظوا بقربه» وبنالوا جزيل عطائه. 
بلغه قول الفرزدق : 
هما دلتاني من ثمانين قامة كما انقض باز أقتم الريش كاسره 
فنفاء عن الفكرنة ال 
كما منع كُثيْرِ عرّة - وهو الذي كان أثيراً عند أبيه ‏ من الدخول عليه ١‏ 
بسبب قوله : 
لو يسمعون كما سمعت حدبثها خروا لمزة راكعين سجحودةة) 
وأخناز عمر مع الشعراء كثيرة: كلها نُسير في نهج الإرشاد والتقويم. 
المفضي إلى ما يرضي الله وعباده الصالحين» ٠‏ إلا أن هذا الأمر لم يطل أمده» فما 


كاد عمر يِعَيِّبِ في رمسه حتى عاد الشعراء إلى سيرتهم الأولى مع الخلفاء الذين 
جاؤوا بعذه. 


(33)الشعر والشعراء. 503/2. 
(34) السابيق» 399/1. 
(35)العقد الفريد» 71/2. 
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وختاماً : 

فلئن قصّرت بيئة الشام بان عهد بني أمية في إنبات الشعراء الفحول كما 
كان الشأن فى بيئتى العراق والحجازء فإن قصور الخلفاء فيها أفلحت فى 
استقطاب كل مُجيد في فنّ الفريض» وبليغ القول» وأثرت هذه القصور وأربابها 
تأثيراً بليغاً في نهضة النقد وتوسيع مجالاته وتنقيح جوانبه» وإن كان من شيء 
يؤخذ على هذا النقد - في جميع صوره - فهو مجيئه فطريّاء يرجع في طبيعته 
إلى الذوق العربي الخالصء وأنّهِ بعيد عن النقد العلميّ المعلل» الذي أخذت 
بوادره تظهر في بيئة العراق على أيدي اللغويين والنحاة الأوائل. والله أعلم . 
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ا ا ا ا ا لت 


0 ++] 


ا ا ل 2د 


وال السفر 


جام ع قط رالإنساني 


ذ 0 


تمهيد : 


للجزيرة العربية خصوصية دينية لدى ما يقل عن مليار مسلم يتتشرون في 
مختلف بقاع الأرض» إضافة إلى موقعها الجغرافي ‏ السياسي الذي يتوسط ما 
بين القارنين» الأفريقية عبر البحر الأحمر غرباء والاسبوية عبر الخليج شرقا 
وباتجاه كل من المحيط الهندي جنوباً؛ ثم عمقها باتجاه الهلال الخصيب 
شمالاً. حيث يلامس ذلك العمق الشمالي القارة الأوروبية . 


نص الله - سبحانه وتعالى - على خخصوصية هذا الموقع الذي يتوسط 
4 مر 


القارات القديمة الثلاث بقوله: ##وَكَدَلِكَ جَعَلتَكْْ أَمّهُ وسطا إنحكوا شبداء ع[ 
: بقو ل شبداء عل 
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ألنّاس وَيَكْونَ ارول عَلِيَكُمْ شهيدأ04) وربطت هذه الآية بين «التبدل المكاني؛؛ 
بين القدس والكعبة: وما جَعَلَْا قبل ألتي كنت عَلَيآ | ليآ إلا َعم من 1 ْم الرسُولَ مِئّن 
بدي ع + عَقَبيَةِ# , 
فموقع الوسط الجغرافي مرتبط باستقبال الكعبة البيت الحرامء فالأمة 
الوسط ليس , بمعنى (الوسطية» في الدين والفكر والاتجاه أو السلوك, فللوسلام 
منهجه الذي لا يقبل بما تحمله الوسطية الفكرية من تلفيقية وتوفيقية ودعاوي 
فكربة أو سياسية تنجاوز أحياناً حتى ثوابت الإسلام. 
فوسطية الأمة اموقع جغرافي! دلالته امكانية القبلة» من جهة؛ وكذلك 


(الشهادة» على الناس من حولهم من جهة أ خرى. . والشهادة (حضور» لا تستقيم 
مع «الغياب») ولا علاكة لها بالوسطية المفهومية . 


لقد جد علماء المسلمين في وضع خارطات جغرافية تبين وسطية الموقع 
كه اام حتاف :نابت وى ار في يعوا الل عادر ا والقال ا 
البيروتي في عهد السلطان سعود الغرنوي؛ والعالم بن يوسف المصري أعظم 
علماء البلك في امصر في القن الرابع الهجري الذي عاش في عهد الخليفة 
الفاطمي الحاكم بأمر الله؛ والشريف الإدريسي الذي وضع خارطة لصورة 
ل بموجب طلب من ملك صقلية النورمندي روجار الثاني» ما يهمنا في 
هذا الشأن هو إسهامات هؤلاء الرواد بما رسموه من خارطات للعالم أظهرت 
كلها فبه مكة المكرمة في مركزه الوسطي جف راف . 

ثم حين تكون شهادة العرب المسلمين على الناس. 0-0 الوسط نأني 
شه الرسول و على العرب المسلمين أثفسهم: (تيك لز عي 


شَهِيدَا4 . 


2 


(1) سورة البقرة» الآية: 143. 

(2) أحمد السيد دراج الكعبة المشرفة سُرّة الأرض ووسط الدنياء القاهرة: دار العلم والثقافة: 
9م ص183 - 186. 
- سعد المرصفي الكعبة مركز العالمء (بيروت: مؤسسة الريان للطباعة والنشر والتوزيع 1998)؛ 
ص18 . 
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وتقين: الله - سبحانه وتعالى ‏ على خصوصية الكعبة الدينية بوصفها منطقة 
حراماً؛ أو أرضاً حراماء حرّمها مكاناً وحرّم فيها أشهراً حرماً: #جَمَلَ أنه 
الكنبسة اليك الكرة ندا تين وَأطَبرَ الام والَدىَ ولفهذٌ دك يلوا أذ اله 
َعَم ما فى اموت وما فى الَْرَضٍ وأك الله بعل شو علبة 7" . 

هكذا «نسخ) القرآن الكريم باستقبال البيت الحرام ما كان من استقبال 
شابق: لبيك المقدس: : #وَمَا جَعَلْنَا ْله ألتي كس عَليآ | إلا لنَعَلَم من ين الرسُول من 
ينْقَلِبُ عل عَفْبِية 4 . 


ل 


فخصوصية الجزيرة العربية الدينية المركزية ترتبط بمركزية الوسط 
الجغرافي التي ترتبط بدورها بالبيت الحرام والشهادة على الناس . 

وقد ربط الله سبحانه ا ما بين «البيت الحرام' االئران) و«النبوة 
الخاتمة» : #إِنَمَا أمرْتُ أن أَعبدَ ربت هنزو اندو الى حَرْمها وم كل وم ورت أن 
أ من الْسلمين#وأَن ْو الود 2 من أَهتَدَكا مات لِتَْسِهء ومن صل فقَل نما أنأ 


000 مسه جو ري؟ 2 02 00 


من ألْمنذرنَ# ول امد به سريكل: َإيِو. متعرفوعها وما ريك بعل مَأ تعماود 

واتخذ الله - سبحانه - ن لأسن العرب قاعدة بشرية لحمل الرسالة 
و«الخروج» بها للناس: 0 001 م أَْرِجَتْ للنّاسن تَأْمرُوت بِالْمعرُوٍ وَتَنْهوْرَ عن 
لكر رَنْؤْمنَ بأيه 81 

وأناط بهم المسؤولية عن الذكر: 8هَإنَّهٌ لكر لك وَلَِرِيكَ وَسَوْفَ 
و74 . فقرن الله ما بين 00 و«المحاسبة ‏ السؤال» فلم يجعل 
المسؤولية عن الذكر اصطفاء عرقياً أو علوّاً في الأرض حين الخروج» ولكنه - 
سبحانه ‏ جعلها رحمة للعالمين؛ وأمرا بالمعروف ونهيا عن المنكر. وتدخل - 

- ليهيئهم لمقتضيات الخروج بتحقيق الإلفة بين قلوبهم: #وَألت بت 


؟2 


(3) سورة المائدة الأية: 97. 
(4) سورة النمل» الآيات: 93-91. 
(5) سورة آل عمران» الآية: 110. 
(6) سورة الرخرفء الآية: 44. 
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ويم ل أت مَاى الْأَْضٍ يع مآ لنت بت وأويهز رَلْحكوٌ أنه ألَفَ يبي إِنَهُ 
عر ا 

وكذلك تدخل - سبحانه - لنصرة نبيّه والمؤمنين: #إِلَّا تَصِيُوهُ فَقَدْ 
صر أده إذ أَمْيََهُ ان كَمَرُوأ إن أبن إذ ها ف الكار إذ َنُولُ 
لصحبه لا تين إن أله مما تيل َه سَكبكَهُ عد وَلَكَدَمُ جور ل 
روا وجل حكلمة أزّرت كدر الشذ" رمد أل و النزساً وأ 
عر 0104 

تلك هي اخصائص الخروج» رحمة للعالمين قبل أربعة عشر قرناً 
00007 

قد خرج الأميّون العرب من جزيرتهم 'دعاة دين» وكذلك امحرري 
أوطان» فناجزوا أكبر احتلالين في ذلك العصرء هما الامبراطورية البيزنطية 
والأخرى الساسانية» بداية بقبادة الرسول يي لحملة الغزو ضد الروم في تبواك 
في العام التاسع للهجرة (29)631/630, ثم تتابعت الفتوح راك العية 
الراشدي (11ه/ 2 - 6533م وإلى 40ه/ 660 - 661م) ثم العهد الأموي وإلى 
(132ه/ 947 750م)117 , 


ومنذ العهد الأموي (750/661م): ما يقارب التسعين سنة؛ ثم وطوال 
العهد العباسي  750(‏ 1258) ما يقارب خمسة قرون» تفاعل الفائحون العرب مع 
مختلف «الأنساق الحضارية» و«المناهج المعرفية والفلسفية» التى كانت سائدة 
على المستويين الحضاريين في الشرق الآسيوي والغرب الأوروبي. مما أفاض 


(7) سورة الأنفال, الآية: 63. 

(8) سورة الترية الآية: 40. 

(9) محمد أبو القاسم حاج حملء إسلامية المعرفة: المفاهيم والقضايا الكونية؛ محاضرات غير 
منشورة» جامعة الجزيرة: السردان 14 أكتوبر؛ تشرين أول 2000م . 

(10)د. عبد السلام الترمانيني» أزمئة التاريخ العربي؛ (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون 
والآداب), الجزء الأول؛ المجلد الأول. 1982م ص26. 

(11) المرجع السابق» ص69: 178. 
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في توضيحه وتفصيله المصنفون العرب كالشهرستاني””'' وابن النديم» وابن حزم 
الأتدلسى» 

فهذه أو تلك (سبعة قرون) تفاعل فبها الفاتحون العرب بالشعوب والقبائل 
بمختلف مكوناتها ما بين السند اشرق وإلى الجزيرة «الأيبيرية؟ في إسبانيا غرباً» 
ثم مضوا بعد ذلك إلى غرب أفريقيا من ساحلها الشرقي إلى غربها وإلى أقصى 
الشرق إلى الملايو وجزائر أندونيسية. 

ثم أطبق عليها المغول والتتار من الشرق» إلى سقوط بغداد في عام 
6ه] 1258م): وأطبق عليهم الفرنج الصليبيون من الغرب عبر حملات متتابعة 
(1095 وإلى 1270م): وإلى إخراجهم من الأندلس وسقوط غرناطة في عام 
001 
هكذا انحدر العرب سبعة قرون أخرى وتالية لقرون الازدهار والفتوح السبعة 
الأولىء حيث شهدوا في ختامها المتزامن مع نهاية القرن الرابع عشر الهجري 
الاختراق الصهيوني جيو - بوليتكياً (جغراسياً) للوطن العربي المجزأ ما بين البحر 
الأبيض المتوسط شمالاً والعد لاسي جر دتما د عام 1948 بدولة 
إسرائيل» وهي دولة أو كيان نشأ في قلب الوطن العربي بعد اتفاقات (سابكس - 
بيكو) لتجزئة المنطقة عام 1916 ووعد بلفور لإنشاء وطن قومي للبهود في 
الأرض المقدسة عام 1917 وسقوط الخلافة التركية عام 191924 . 

وتتابعت الحروب بين دول «المواجهة؛ العربية وإسرائيل بداية من العام 
8 ثم 1956 1967. 1973 ثم احتلال بيروت 1982؛ أما الشعب الفلسطيني 


(12)أبي الفتح محمد بن عبد الكريم بن أبي بكر أحمد الشهرستاني؛  479(‏ 548ه). الملل والنحل 
تحفين : محمد سيد كيلاثي » (ييروت: دار المعرفة: 292 الجزء النهائي . 

(13)موسى الزعبي» ما الذي تغيّر في الحضارة الغربية؟ الإستراتيجية أم التكتيك؟. (دمشق: الشادي 
للنشر والتوزيع)؛ 1995 ص84. 

(14) ميشال نوفل؛ خخالد زيادة وآخخرون؛ العرب والأتراك في عالم متغيّر: وجهة نظر عربية» (بيروت: 
مركز الدراسات الإستراتيجية والبحوث والتنسيق» الطبعة الأولى؛ تشرين الثانى» نوفمير 21993 
ص14 15. 
- أنظر الباب الثالث ص232؛ الفصل الخامس» ص262, الفصل الثالث» ص19 . 
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فقد بدأ بثوراته منذ بدايات الاستيطان في عام 1935 ولا زالت ثوراته مستمرة 
حتى اليوم. 

على المستوى الجزيري شهدنا أعنف حربين؛ الأولى بين العراق وإيران 
وقد استمرت عقداً من الزمان (1980/ 1989م) والثانية بين العراق والكويت 
(1990/ 1991)., والتي قدرت تكلفتها بنو 400 مليار دولار تحملتها دول مجلس 
التعاون الخليجي القادرة» أما العراق فكان مما ترتب عليه يقدر ب300 مليار 
اا ع ذلك أصبح اقتصاد المنطقة وأمنها رهيئة للولايات المتحدة 
الأمريكية وفتتحت الأبواب للاختراق الصهيوني للمنطقة . 

ثم تواصلت الهيمنة الأمريكية «مرتكزاً» والأوروبية «مسائدةً» إستغلالاً 
لتفجيرات الحادي عشر من سبتمبر 2001 في مدينة نيويورك وواشنطن بدعوى 
التحالف الدولي لمكافحة الإرهاب. 

فاحتلت أفغانستان عسكرياً بعد حرب شاركت فيها معظم الدول الغربية 
الفاعلة والولايات المتحدة الأمريكية ونصبوا فيها حكومة تدير الشؤون الداخلية 
وبذلك تكون السيادة الأفغانية قد أسقطت عنوة وتفككت الدولة الإسلامية التى 
شكلتها حكومة طالبان. ١‏ 

لم يقف الأمر عند هذا الحد بل تجاوزه إلى العراق بأن قادت الولايات 
المتحدة الأمريكية وبريطانيا تحالفاً عسكرياً دولياً خارجاً عن نطاق الشرعية 
الدولية؛ بل إن مجلس الأمن رفض فكرة الحرب ابتداء» لكن خرجت الولايات 
المتحدة وبريطانيا عن الإجماع الدولي وقادت حرباً ضد العراق وأسقط النظام 
السياسي في بغداد ونصبت الحليفتان أمريكا وبريطانيا حكومة مؤقتة بإشراف 
أمريكي على السبادية والإعمار وإعادة التأهيل . 

وامتدت الهيمنة إلى الدول والشعوب الإسلامية في محيط بحر قزوين 


(15) نجيب عيسىء التكلفة الاقتصادية لحرب الخليج الثائية؛ مجلة شؤون الأوساط. عدد أبريل 
91م ص22 . 
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الغني بالنفط وجنوب آسيا (فتكالبت علينا الأمم كتكالب الأكلة على قصعتهاء 
وليس من فلة بنا ولكنا كثرة كغثاء السيل). 

والآنء نقف مجدداً فى جزيرة العرب» وقد أصبحث مجلس التعاون 
الخليجي, باستثناء اليمن الذي طالت غربته؛ فهل ستؤدي الجزيرة العربية دورها 
الرسالي مجدداً؟ 

قد أمد الله الجزيرة العربية منذ مطلع القرن الماضي بثروة النفط حيث يصل 
الإنتاج اليومي في مجموعه لدول مجلس التعاون الخليجي حوالي (14) مليون برميل 
يوميا بعائد سنوي يصل إلى (64) بليون (مليار) دولار تبعا لإحصائية عام 1999 . 

ويتجاوز عدد السكان ‏ من غير الوافدين - في مجموعه حوالي (35) 
مليون نسمة تبعاأ لإحصاء 1996. وإذا استمرت بكدلات النمو السكانى الخافة 
يدول مجلس النعاون رققاً لاقت راغنات الأمم“المتحدة .فإن :علد المكان سوق 
يصبح (80) مليون نسمة بحلول عام 2050؛ وسيبلغ تعداد سكان المملكة العربية 
السعودية و-:دها (60) مليون نسمة”" وهي أكبر دول شبه الجزيرة العربية» ثم 
إنها مركز استقطاب للحجيج والمعتمرين والوافدين بعشرات الملايين»؛ فعوضا 
عن الخروج للناس - كما كان في السابق ‏ ها هم الناس يأتون للجزيرة» ومن 
مختلف الجنسبات؛ وبمختلف الدوافع؛ ثم إن لديها عمقها العربي الإسلامي 
على مدى الهلال الخصيب. ووادي النيل والمغرب العربي الكبير؛ وهو عمق 
بتسع لثلاثماثة مليون نسمة» وجعل الله من حول الجزيرة العربية أهم مضايق 
العالم وبواباته البحرية»؛ من مضيق هرمزء وإلى باب المندب» وإلى قناة 
السويس؛ ثم امتداداً في العمق إلى جبل طارق. ولا زالت جغرافيتها تتوسط 
القارات القديمة. 

ثم ها نحن نعبش مع العالم مرحلة الثورة التكنولوجية التي جعلت العالم 
قرية واحدة اختصرت ما بينه وسائل الاتصال والمواصلات. 


(5016. غيد العزيز محمل الدخيل» العرلمة الاقتصادية ودول مجلس التعاون: منتدى التنميةق اللقاء 
السنوي الحادي والعشرون» 4-3 فبراير 2000, دبي. الإمارات العربية المتحدة. 
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فكل المميزات الاقتصادية والديموغرافية والجغرافية. السياسية وغيرها 
سواء على مستوى الجيوبوليتيك أو الاستراتيجية أو العولمة بتقنياتها المتقدمة قد 
وفرّها الله - سبحانه ‏ لهذه الجزيرة العربية. 

ولا زال كتابها (القرآن الكريم) بين يديهاء فهل ستؤدي دورها الرسالي 
رحمة بالعالمين» متواصلة مع ختم النبوة والرسالة؟ إنه واجب ديني وعبء 
تاريخي علماً بأن هناك ١حاجة‏ إنسانية» تبتغى ورا وكا تعبر به (أزمتها 
الحضارية) . 1 


الغرض من الدراسة: 

يرتبط الغرض من الدراسة بعدة موجبات أساسية: 

أولاً: إن الجزيرة العربية» شعباً وأنظمة؛ وبالرغم من الممّيزات المتعددة 
والمتنوعة التي ذكرناها ما زالت مأسورة عالمياً مرتهنة بدور «التابع» للنظام 
العالمي الذي يستنزف ثرواتها فيما رأيناه من ثلاثة حروب خليجية في الأعوام 
0 1990 2003, بحيث بلغ العجز التراكمي لهذه الدول في النائج 
الإجمالي 10/ في السنوات الثمانية الممتدة من عام 1992 وإلى عام 21701999 


فهذه الدول في حاجة إلى : نهج استراتبجي اعد ها ينها وين ا وليس 
ل 
من قبل من التبعية للدولةالساسانية؛ وحرّر الغساسئة في الشام من التبعية للروم؛ 
فبفضل الإسلام والدور الرسالي من قبل أربعة عشر قرناً تحر العرب المسلمون 
من التبعية وأصبحوا سادة أوطانهم وقرارهم . 

خصرصاً وان كافة الأنظمة والتيارات التي استندت إلى مفاهيم غربية 
وافدة؛ سواء كانت ليبرالية أو ثورية» قومية أو أممية» قد فشلت تماماً طوال 
نصف القرن الماضي . 

ثانياً : ان احتواء الجزيرة العربية دولياً أو عالمياً لم يعد يقتصر على نفوذ 


(5017. عبد العزيز محمد الذخيل: مصدر سابق » ص83. 
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القوى العظمى وتتقدمها الولايات المتحدة الأمريكية فقطء فالكيان الإسرائيلى 
منذ عام 1948 وإلى اليوم يشكل رأس حربة «داخل المنطقة العربية بأسرها لكافة 
أشكال النفوذ الأجنبى. وشريكا فعليا فى المخططات» سواء تمت الشراكة 
مستترة أو معلنة . 

ثالثاً: إن الإرث الصليبي الغربي» وكذلك الإرث اليهودي الإسرائيلى 
تجمع بينهما قواسم مشتركة في العداء للعرب والمسلمين تاريخياً ودينياً وقومياً 
مما يدفع بهما لإجهاض أي نمو حقيقي لدول الجزيرة العريية خاصة وأنها تملك 
المميزات التي ذكرناها والتي تؤهلها لدور رسالي. 

فالغرض من الدراسة يفوم على (فرضية» التلازم المصيري بين التوجه 
الرسالى للمنطقة والحفاظ على استقلاليتها وشخصيتهاء فبقدر ما تباعدت عن 
الرسالي تنحسر ذانها ومقوماتها. 


منهج الدراسة : 

تعتمد الدراسة على منهج معرفي (20108اماكام1 معاصر 95 تحليل 
المركبات الحضارية والاجتماعية والتاريخية سواء تلك الخاصة بالحوار الرسالى 
مع الحضارة الغربية أو استكشاف طبيعة الدور الرسالي الإسلامي ‏ العربي الذي 
ينطلق من الجزيرة العربية» ارتباطا بالموجبات والمقومات التي ذكرناها في 
المقدمة والغرض من الدراسة. ولذلك تتعدد مصادر دراستنا من التاريخي إلى 
الفلسفي وإلى الديني والحضاري. 

كذلك تتخدذ الدراسة المنحى «المقارن؟ ما بين الطبيعة التركيبية للحضارة 
العربية الإسلامية والطبيعة التركيبية للحضارة الغربية المعاصرة والزاحفة 
بعولمتها. 

فمنهج الدراسة متعدد ولكنه متكامل؛ بتعدد وتكامل الموضوعات وتحمل 
تحليلاتنا في ثناياها طبيعة المناهج التي نستخدمها تبعاً لكل حالة ولكن في إطار 
تكاملي؛ فللرؤية الدينية مصادرها المعرفية؛ تماماً كما أن لما نتطرق إليه تاريخيا 
واجتماعياً وفلسفياً مصادره التي حرصنا على توثيقها . 
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مفاصل الدراسة : 

4 الدراسة بالبحث في الأزمة الحضارية الغربية المعاصرة من حيث 
التركيب والبنائية باستخدام منهج التحليل والنقد. سواء من داخل الذات الغربية 
أو خارجها وحاجتها لبديل روحي . 

ثم بالنظر في الأسباب التي حالت دون أن تكون العودة للمسيحية ولو بمنطق 
التجديد بديلا لهذه الحضارة. 

بعد ذلك نطرح موجبات البديل الإسلامي وخصائصه مع النظر في 
المعوقات التي تحول دون طرح هذا البديل وكيفية التغلب عليها. 
مدخل لخلفيات الأزمة الحضارية العالمية: 

من الواضح أن خلفيات «الأزمة؟ المعنية تعود إلى سياق حضاري اوضعي 
غير ديني وغير رسالي) وإلا لماانتهى منطق التداعي باتجاه الحل لأن يكون (رسالياً 
دينياً) . وتنطبق هذه المواصفات «الوضعية» على الحضارة الراهنة المهيمئة عالمياً» 
وهي حضارة ذات «منشأً» أوروبي وامحصلة! أمريكية تعرّف الآن ابالعولمة». 
يفتضي ذلك منا البحث في داخل الصياغة الوضعية لهذه الحضارة الغربية 
التي تفرض مركزيتها بمنطق العولمة على العالم» ثم اكتشاف أزمتها اكتشافاً 
لإشكالياً»» بمعنى تطور الأزمة إلى مستوى الإشكالية التي تتطلب 0 
الفلوورة خلا عانيها ركنت عن مواطن الخلل في «النسق» الحضاري الوضعي 
ويفرض منظومة نسق رسالي مغاير لحل هذه الإشكالية دفعة واحدة» 0 نحن 
فملاً أمام إشكالية؟1. 0 

يحدد الدكتور محمد عايد الجاي !18 معنى ومفهوم الإشكالية يقوله: 

«على الرغم من أن كلمة إشكالية من الكلمات المولدة في اللغة العربية الوهي 


(18)د. محمد عابد الجابري » نحن والتراث» قراءات معاصرة فى ثراثنا الفلسفى » المركز الثقافي 
العربي ؛ الدار البيضاء» طق 21998 ص 27. 


- راجع الجابري؛ إشكاليات الفكر العربي المعاصر. مركرز دراسات الوحدة العربيق:» ط3. عام 
4, الفصل الأول. 
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ترجمة 21500165200006 فإن جذرها العربي يحمل جانا ا من معناها 
الإصطلاحي: الإشكالية منظومة من العلاقات التى تنسجهاء داخل فكر مُعيّن 
مشاكل عديدة مترابطة لا تتوفر إمكانية حلها متفردة» ولا تقبل الحل ‏ من الناحية 
النظرية ‏ إلأ في إطار حل عام يشملها جميعاً. وبعبارة أخرى إن الإشكالية هي 
النظرية التي لم تتوفر إمكانية صياغتهاء فهي تور ونزوع نحو النظرية» أي نحو 
الاستقرار الفكري . 

إِذْنُ فحل الإشكالية هو غير حل الأزمة» فالأزمة يمكن حلها جزئياً 
وبمنطق يتصل بها مباشرة؛ لذلك نفضل الأخذ بمفهوم «الإشكالية؛ التي وصلت 
إليها الحضارة الغربية . 

بذلك يأني الحل ‏ كما حدد الجابري_عاماً يشمل المشاكل العديدة والمترابطة. 
تركبب وبنائية الحضارة الغربية : 

يقودنا ذلك لمعرفة تركيب وبنائية الحضارة الغربية التي تتسارع خطاها 
باتجاه العولمة لنتفذ بعد ذلك إلى عناصر الإشكالية فيها: 

لاضع التجلوه وزان حرعة الززرظ نو لفان اناس لاا 
المعاصرة» ان سياق الحضارة الغربية - الأوروبية منشأ والأمريكية مححصلة ‏ قد 
انتهت بعد سياق تطوري بدأ منذ الفرن السادس عشر الميلادي إلى تبني مذهب 
(المنفعة) تادائةاناتاناء والبراجماتية «تكتاهسوو: وكلاهما قد 5 إطار 
الخيارات الفلسفية «العلمانية «اقةئة[ناد8» وفى إطار (النمو الرأسمالى؛ 
ألللهائمة0 الذي يقوم على (الفردية و المسافية لمحم ف 1 
»م2015 وبحوّل الإنسان إلى أداة للونتاج والاستهلاك فيما يظهر من 
نصورات أداتيةء أو الفلسفة الأداتية النفعية تهؤذلةا«عصسدماذه1 التى أطلقها د. 
جون ديوي ‏ 1859 - 1952 كإنجيل عملي جديد للمجتمع الأمريكي وبالذات في 
المجالين التربوي والأخلاقي/”". 


(19)(ليون تروتسكي ‏ جون ديوي ‏ جورج نوفاك)» أخلاقهم وأخلاقناء ترجمة سمير عبده (بيروت: 
دار الآفاق الجديدة» ط 1985), 79 -85. 5 
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لا تعتبر البراجماتية مذهباً فلسفياً فهي تقود لصرف طاقة الفكر عن التوجه 
إلى الفلسفة» تركيبية كانت أو تحليلية» إلى الفعل ونتائجه. فالجوانب الفلسفية 
الني تظهر لدى مفكري هذه المدرسة هي فقط للتدليل على القيمة العملية 
للحقيقة في مقابل مختلف التصورات الفلسفية. هذا هو موقف المفكر الأمريكى 
«تشارلس ساندرر بيرس - 1839 1914) حيث ين ينتهى إلى القول" «ان 0 
ال ا ا 00 

وكذلك هو موقف المفكر الأمريكي الآخر «وليم جيمس 1842 - 1910) 
الذي نزع نحو تجريبية متطرفة وجعل المدركات العقلية مدركات حسيّة مهمتها 
الوصول إلى تحقيق فعل نافعء أي أن أفكارنا في تمثلنا لقيمتها فهي بقدر ما 
تؤديه من فعل نافع تنجه إليه بالضرورة» وهذا هو أساس ١المنهج‏ الأدائي! أو 
«الأداني» . . وهو اتجاه يتعامل مع الواقع كما يعبر عن نفسه بصدق مع الأفكار 
المحمولة عنه؛ فالبراجماترم انجاه يضع العمل «مبدأ مطلتاً» حار حسم 
المناظرات الفلسفية حين يؤولها بحسب ما يترتب عليها من نتائج في العمل ومن 
فرق في حياة الإنسان؛ فالمنهج البراجماتي مؤداه تحويل النظر عن الأوليات 
الفلسفية إلى الغايات والنتائج . 

وفي نفس الإطار اعثبر المفكر البراجماتي اجون ديوي ‏ 1859 - 1952) 
فيما أوضحة عنه اجورج نوفاك؛ ‏ أن قبمة أي عمل؛ أو قيمة أ أسلوب 
للسلوكٌ أو قيمة أي سياسة؛ يجب أن بحكم عليها بنتائجها الحقيقية فقطء ومما 
يؤخذ بعين الاعتبار ليس نوايا ودوافع وأهداف الأفراد وإنما النتائج المحضة 
الناتجة عن أعمال الناس فديوي يرى في الأخلاق: (فعالية ظاهرة لها نتائج بدلاً 
من كونها مجرد صفة شخصية داخلية! ويعقب «جورج نوفاك! بأن هذا المقياس 
الموضوعي قد فصل دوي عن جميع أولنك البشر شبه المتدينين والعاطفيين 
الذين تعتمد القيمة الخلفية لديهم على (طيبة القلب). 


-- ولمزيد من البحث يراجع : 
- يعقوب فام» البراجماتزم أو مذهب الذرائع (بيروت: دار الحداثة؛ طاء 1985). 
- وليم جيمس ٠»‏ الموسوعة الفلسفية المختصرة (بيررت: دار القلم)؛ ص/18-17. 
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هذا هو نسق التركيب الداخلى للحضارة الغربية إنطلاقاً من محصلتها 
الأمريكية الراهنة من «الداخل»20 , 


غير أنه يراد لهذا النسق أن يعمم عالميأًء أي أن يصبح «محوراً للعولمة؟. 
لهذا سطع اسمان. أولهما «فرانسيس فوكاياما» مؤذناً بالليبرالية نهاية للتاريخ 
الإنسائى . 


وكذلك «صمويل هنتنغتون» مؤذناً بصدام الحضارات مع المركزية 
الحضارية الغربية بمواصفات العولمة الأمريكية”7© . 

قد تعمدت الدوائر الرأسمالية الغربية» وبالذات في الولايات المتحدة 
الترويج لدراسة فوكوياما لأنها تجعل مدخل السير إلى نهاية التاريخ من خلال 
الليبرالية وذلك كنهج مضاد للماركسية التي طرحت نفسها هي الأخرى كنهاية 
للتاريخ. وبسقوط التجربة السوفياتية تنوثب الرأسمالية الغربية لتقديم ليبراليتها 
عبر فوكوياما باعتبارها نهاية للتاريخ» في محاولة لوراثة التجربة السوفياتية لا 
على صعيد استراتبجي فقط ولكن على صعيد أيديولوجي أيضاًء وهي ليبرالية لا 
تمارس على حقيقتها ‏ وبالرغم من نقائصها ‏ في الولايات المتحدة نفسها كما 
فضح مضمونها «أرثر ميلار؛””7» «ففي الواقع الأمريكي حيث مجتمع «الكلاب 
الفخمة الضخمة» على حد تعبير آرثر ميللر؛ وحيث الوطن هو ١حديقة‏ حيوانات» 
فإن التوجه الإنساني والثوري إنما يكون باتجاه الليبرالية حيث أن «الليبرالية في 
أمريكا ليست أمراً سهلاً أو مستساغا» ولهذا فضح ميللر الفرق بين الواقع 
المكارثي الذي يلاحق الإنسان والحقيقة الليبرالية الغائبة» رغم الادعاء. وقد 
مثل ميلار نفسه أمام لجنة تحقيق تابعة للكونغرس برئاسة السناتور مكارثي حول 


(20) فرانسيس فاكوياماء هل هي نهاية التاريخ؟ (القاهرة: دار البيادر للنشر والتوزيع» 15/ 11/ 1990): 
ص71. 

0010 صموريل هتغتون» صدام الحضارات ‏ معاعه - عاوطءا1 - كسمققعتلتكك غه امولك عط 

1-9 هتروع ا - تعلع؟ وتقلف 

(22) أنطون شلحت؛ سياحة في أدب وفكر آرثر (ميللر فلسطين الثورة» عدد 4271 تاريخ 3/12/ 
1979). 
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آرائه في عام 1954 بتهمة أنه يناصر الحركة الشيوعية ومنع من مغادرة البلاد 
لمشاهدة عروض مسرحته «البوتفة» التي كانت تعرض في بلجيكا وقتها. 


قد انتهى «فوكوياما» إلى أن الليبرالية هي انهاية التاريخ» وأن «الجدل الذي 
غذى الحروب والتطور المنفصل' لمختلف أجزاء العالم عبر التاريخ؛ قد بلغ 
نهايته الأخيرة حبث «لا خصوم ولا تناحرات». وقد حظيت أفكار افوكوياما» 
باهتمام عالمي واسع بوصفها ابياناً نظريا لتبرير ما سمي بالنظام الدولي الجديد) 
في مقابل التحولات مئل عام 1989 في الاتحاد السوفياتي وأوروبا الشرقية. وقد 
أرجع فوكوياما أفكاره هذه إلى أصولها الفلسفية لدى المفكر الألماني «فريدريك 
هيجل - 1770/ 21831 وشروحات 'األكسندر كوجيف)237 , 


حيث رأى هيجل عبر منهجه في دراسة التاريخ أن مبادىء الثورة الفرنسية 
فى العدالة والحرية والمساواة بمضمونها اللييرالى تشكل نهاية التاريخ » والتى 
ظنها في عام 1806 حين دحر نابليون الملكية البروسية . 


لقد كشفت ليبرالية الأربعينات عن وجهها البوليسي حين سيق (آرثر ميللرا 
للمحاكمة تحت طائلة الحملات المكارئية» أما ليبرالية فوكوياما فقد كشفت عن 


وجهها البوليسي المعاصر أيضاً حين تسن التشريعات للقضاء حتى على حقوق 
الإنسان الأمريكي الدستورية باسم امكافحة الإرهاب» إثر تلك العمليّات التي نمت 


في نبويورك وواشنطن بتاريخ الحادي عشر من سبتمبر 2001. والتي طبق فيها أيضاً 
منطق «صدام الحضارات» ‏ كما سنشرح لاحقا ضد كل عربي ومسلم ومشرقي . 


(23)الإشارة هنا إلى كتاب كرجيف (مقدمة لقراءة هيجل) نشر بالفرنسية في عام 1947 ثم ترجم إلى 
الإنجليزية في عام 1996 ولأن كوجيف قد اعتقد بأن مطلق هيجل قد تحقق .بعد الحرب العاليمة 
الثانية فقد لملم أوراقه الفلسفية وهجر مهنة التدريس إلى أن جاءت نهاينه هو في عام 1968. 
- أنظر: كامل شياع فوكوياما وفلسفة هيجل» تلخيص لمقال (بيار بورئز) عن مجلة إسبري - 
81 الفرنسية بعنوان (التاريخ والبوتوبيا) حيث يرى بورئز من خلال مفهومه لحرية الإنسان 
كإدارة وفعل ومسؤولية أن معنى التاريخ لا يستقيم من خلال تشخيص قوانين عامة ذات غاية 
محلددة فيه بلى من خلال معايشة التجربة الإنسانية ذائها والتى تستعصي بطبيعتها على أي محاولة 
لتأخيرها أو تأجيلها لصالح معني مستقبلي مزعوم ‏ صحيفة الحياة - تاريخ 21 تموز/ يوليو 1992 - 
عدد رقم 10755. 
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أما بالنسبة لصمويل هنتنغتون وتنظيره لصراع حضارته «هوا مع حضارات 
العالم انطلاقاً من «مركزية؛ العولمة الأمريكية فهذا تعبير عن موقف التمركز على 
الذات وليس المثاقفة 108 ةد لتوعة الإيجابية والإنسانية مع الأخرين» فصدامية 
هنتنغتون الحضارية وليبرالية فوكوياماء كلاهما من أدوات أو أذرع الفلسفة 
الآداتية النفعية التي ترحف للسيطرة على العالم . 


ماذا فعل هذا النسق الغربى بنفسه؟ 


وقبل أن نسأل عن مصير العالم مع هذا النموذج الزاحف علينا أن نسأل 
أولاً عن مصير إنسان هذا النموذج الذي يعيش داخله . 

في تحليله لهذا الوضع يقدم الدكتور جميل قاسه”*” الطرح التالي : 

في بداية القرن الحالي كانت عبارة الأمركة #تنونهةه068:ة مصطلحاً على 
الفظاظة» يعرّفها أحد القواميس الألمانية على النحو التالي «سطحية» إيقاع 
تهوري» سوء تقدير للثروات المادية: بحث يدون إثقان» ميل نحو الحسبات» 
ميكلة العمل والحياة» استثمار فظ للطبيعة وللقوة البشرية) . وكانت الأمركة تعنى 
أيضاً الروح المستلبة - الذات» وتعنى ي املكية أي شيء بواسطة المال). 


وعندما زار توكفيل أميركا في منتصف القرن التاسع عشر قال إن الروح 
الأميركية هي أبعد ما تكون عن الفلسفة. ولعل الفلسفة الأميركية الوحيدة التي 
ظهرت ‏ وسادت - في الولايات المتحدة في تاريخها الحديث هى الفلسفة 
البراغماتية ومفاد هله الفلسقة العملية الرئيسى هو التجريبية المح أو 
الأمبيرقية الراديكالية. ويُشتق مصطلح البراغماتية من عبارة ةع اليونانية 
وهي المرادفة للبراكسيس 5(:ة:2؛ أو النزعة التطبيقية لتطبيقية. وقد حمل المصطلح في 
بدايات صياغته في أواخر القرن الماضى فى حلقة شارك بيرس  1914«‏ 11839 
مرادفات عدة «الأدر ائّية) 5000 (العملية» عصروءناعة0 قبل أن 


(24)دكتور جميل قاسم ؛ قل مة ني نقد الفكر العربي: من الماهية إلى الوجود. (ييروت: مكتبتا الفقيه 
ودار الهلال؛ طلء 6) ص222 - 223, 
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تستقر التسمية مع وليام جيمس في كتابه الشهير «البراغماتية 1907: إن قيمة كل 
فكرة وكل مفهوم تكمن في الجدوى العملية المقدرة لهاء أي في المؤدى والغاية 
العملية . ذلك هو فحوى البراغماتبة التي تظل مفيدة كمعيار نهائي. موضوعي 
للحقيقة؛ ولكنها عندما تكون فلسفة حياة راديكالية تصبح مثلها مثل كل الأفكار 
والمفاهيم الأخرى الثواني» خاضعة لإدارة قوة. تحدد ما هو عملي وجائر 
وتطبيقي» فكل حقيقة أو فكرة تخضع إلى وضعية ما تحددها وتطبعها بطابعها. 
فالبراغماتية في نظام امبريالي هي غيرها في بلد في طريق النمو أو تحت - 
التنمية. والبراغماية الديموقراطية تختلف عن البراغماتية في نظام توتاليتاري 
شمولي. وهكذا فإن البراغماتية تتحدد بمحددات خارجة عنها. والسؤال هل 
الأمركة البراغماتية ستحمل في «النظام الجديد! الوعد أو الوعيد؟؛. 

لعل شهادة أخرى هي الأبلغ تعبيراً عن الواقع/ الإشكالية؛ لأنها استهدفت 
مباشرة ظاهرة «الكازينو» أو اقتصادية القمار» وبسقف إحتجاجي أعلى مما ذهب 
إليه «أرثر ميللر؛ حول «الكلاب الفخمة الضخمة». 

في كتاب «الحداثة وما بعد الحداثة» الذي ضمنه معدّه ومقدمه "يبتر 
بروكرا آراء العديد من المفكرين حول هذا الموضوع تطرق "ديفيد هارفي» في 
الأفكار التي نشرت له إلى من حالة ما بعد الحداثة - بحث في جذور التغيير 
الاجتماعي»؛ ونقتبس هنا هذه الفقرات الموجزة!8© . 

(إن ظهور اقتصاد كازينو القمار هذا بكل ما يحتويه من مضاربات مالية 
وتكوين ثروات وهمية وأموال مصطنعة ليس لها دعم بأي نمو حقيقي في الإنتاج 
يساعد على توسيع الفجوة بين الأفراد. فهلّت رأسمالية كازينو القمار على البلاد 
ووجدت كثرة من المدن الضخمة نفسها تسيطر على تجارة جديدة وقوية. وعلى 
«نفا! هذه الطفرة في الأعمال والخدمات المالية: ظهرت ثقافة جديدة تماماً 


(25) الحداثة وما بعد الحداثة: إعداد ونقديم (يبتر بروكر)؛ ترجمة د. عبد الوهاب علوب؛ مراجعة 
د. جابر عصفورء الطبعة الأوا لىء 1995 3سلهرع8100 ]205 - تتاكله1ء1]00) منشورات 
المجمع الثقافي» أبو ظبيء ص291/290. 
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اله لمعه 0 


وعلى الجانب المضاد من البحبوحة في العيش» كان هناك وباء التشرد 
والتجريد من أسباب القوة والنزول إلى قاع الفقر الذي غمر كثيراً من المدن 
الكبرى . وظهرت حالة من التعالي والأنانية ومعها شعور بالالتقام والثأر لم تشهد 
البلاد مثلاً لها طوال فترة ما بعد الحرب. وتم تسجيل الأصوات المنسية 


والأحلام التي لا ينساها مشردو نيويورك على النحو التالى «اثتلاف المشردين). 
7 


اأنا في السابعة والثلاثين من عمري؛ لكن هيتتي توحي بأني في الثانية 
والخمسين. يقول البعض إن حياة الشوارع حرة وسهلة. . . لكنها لا حرّة ولا 
سهلة فإن كنت لا أدفع مالاء فإني أدفع من صحتي واستقراري العقلى. وطنى 
أسمة الضياع . وأرضى وصمها العارء أظل أبحث عن حجرة وأبحث عن الدفء 
وشماعات أعلق عليها ردائي وعن درج وعن مجرد طبق من الحساء الساخن . 
فما فائدة الحرية؟ا. 


وقبل أعياد الميلاد لعام 1987 مباشرة. أجرت حكومة الولايات المتحدة 
خفضا قدره 35 مليون دولار على ميزانية إعانات الطوارىء للمشردين. وفى 
الوقت نفسه. واصلت مديونية الفرد ارتفاعها وبدأ مرشحو الرئاسة فى لتقائل 
حول من منهم يعلن وعده بالولاء بصوت أكثر إقناعاً. أما أصوات 5 
فضاعت في الهواء في عالم «تسوده الأوهام والخيالات والادعاءات الزائفة). 

نتيجة لهذه الحضارة ذات «القيم الزائفة؛ وإن تطورت تكنولوجياء حل 
الإغلام بديلاً عن التربية والتعليم؛ والدعاية بديلاً عن الثقافة والمنهج الاداني 


بديلاً عن الفلسفة فانحيس الإنسان الأمريكي داخل جدرانها وأصبح امبوتقاً 


: 2 


)06 4 - قامعطلك ذه نزالقت امل] بمقدده 260 اناكم ممم عط - عمنومه .+ امل 
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ويا حبذا لو تم الجمع بين كتابات «أرثر ميللر» وكتابات «جون رويس» 
لطرح معالجة نقدية متكاملة لما نحن بصدده من سلبيات في تركيبة هذه الحضارة 
التي تنتج البؤس العقلي والروحي. 

ولكننا - ومع هذه الشهادات» وقبل أن ننتقل للبحث في «البدائل» وهي/ 
أي البدائل/ بطبيعتها انقيضة' للنسق الذي بين أيدينا نورد شهادتين هامتين وردّتا 
فى منشورات «مركز البحوث والدراسات» فى الدوحة أثناء أو بمناسبة انعقاد 
مؤتمر القمة الإسلامي التاسع في اا 5 

في شهادته يقول المفكر الفرنسي المسلم «روجيه جارودي» حول «الأزمنة 
الحديثة! و«النهضة الغربية» إن الارتباط بين المعطيين لا يعني سوى «الميلاد 
المتزامن» للرأسمالية والاستعمار والذي ابتقويضه أركان قرطبة عام 6م ودكّه 
لغرناطة آخر مملكة إسلامية بأوروبا عام 1492م» واجتياحه لأمريكا والاستيلاء 
على الطرق التجارية البحرية حول العالم» يكون قد قطع أوصال ثقافتين 
شامختين» هما الثقافة الإسلامية في الأندلس وثقافة الهنود الحمر. 

وابتداء من هذه اللحظة» يغدو بالإمكان أن نرجع بتحديد الحضارة الغربية 
لعلاقاتها بالطبيعة والآخر والله «أو الغابة النهائية من الوجود؛ إلى ثلاث مسلّمات 
1 
1 - مسلمة ديكارت» التى تجعل «الإنسان سيدا ومالكاً للطبيعة». 

2 - مسلمة هويز» التي تجعل «الإنسان ذثباً بالنسبة للإنسان». 
3 - مسلمة مالروء التي تجعل «الإنسان المنمي لقدراته العقلية إلها يسود 

جميع العناصر ويهيمن عليها؛. 

ولكن خمسة قرون من الهيمنة المطلقة لم تنته بهذه الثقافة إلى ما استهدفته 
مسلماتها تلك من نتائج» وإنما إلى نقائضها من تلويث للطبيعة» واستنفاد 
(27) الدور الحضاري للأمة الإسلامية في عالم الغد؛ نخبة من الباحثين والكتاب» إعداد مركز البحوث 

والدراسات؛ وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية» قطرء مؤتمر القمة الإسلامي التاسع» الطبعة 
الأولى؛ جمادي الآخرة [142ه/ أيلول - سبتمبر 2000م . 
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لمواردهاء وقدرة تقنية على إتلافهاء وانغمار في مستنقعات السوق التي فاقمت 
العنف. وسعرت الحروبء. وألهبت نيران المزاحمة التي لم تفتأ أن جزأت 
المجتمع الواحد إلى فثات متناهشة» وعمقت الهوة بين شمال مستقطب للثروات 
المتفاحشة؛ وجنوب فور دوعا ميف 

أما زعم الاستغناء عن الله سبحانه في تدبير الكون» فقد انحدر بهذه الثقافة 
إلى كفرانها بالقيم المطلقة» واعتبارها الإنسان والنزعة القومية مركزاً للأشياء 
ومقياساً لها؛ فاتقضت ركائز الحياةٌ وخيمت البلبلة» ومزقت حراب العنف 
أحشاء المدن» وطم بحر الأهوال؛ وتوازنات الرعب؛ واحتدم سعار الإرادات 
والرغبات» على صعيد الأفراد والمجتمعات. 

ومما لا مراء فيه أن هذه «الحداثة» المزعومة التي انطلقت منذئدٍ أبواقها 
للترويج لهاء إنما هي دين غير أنه لا يجرؤ على المجاهرة باسمه» وركنه 
الأوحد إنما هو اآحادية السوق»» تلك البدعة التي انفرد الغرب باختلاقها فى 
مطلع «النهضة؛ والذي اهتبل تفكيك الاتحاد اللبوفيشي وتحطيم العا 
واستبداد الولايات المتحدة الأمريكية بشؤون العالم الثالث وأوروباء فرصة 
سانحة ليجاهر العالم باعتبار اليبراليته الاقتصادية» نهاية التاريخ» على حد تعبير 
فوكوياماء أحد منظري أيديولوجية وزارة الدفاع الأمريكية . 

ومما لا شك فيه أنه ما من مسلمة من مسلمات هذه «الحداثة» المزعومة 
إلا وهي مجرد أكذوبة من الأكاذيب» في مقدمتها: 

أكذوبة الديموقراطية» والدفاع عن حقوق الإنسان» وحماية الحريات. 
والحق أن هذه الديموقراطية لم تكن في طور من أطوارها سوى وسيلة تعمية 
وتموبهء تلجأ إليها أفلية من مالكي العبيد إلى مالكي الثروات . 

أما ديموقراطية أثينا على عهد بركليس» التي يضرب بها 7 0 : 
١أم‏ الديموقراطيات»): فقد كانت حكومة يديرها عشرون أ لف مواطن من 
الأحرار» يستبدون برقاب مئة ألف من الأرقاء المحرومين من جمبع الحقوق. 
أجل» إنها ديموقراطية؛ لا عيب فيهاء غير أنها مقصورة على الأسياد» وليس 
لغيرهم من العبيد فيها نصيب. 
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أما الأكذوبة الثانية فهي المتعلقة بالمساواة بين الناس فى الحقوق. وعلى 
الرغم من نص وثيقة «إعلان الاستقلال الأمريكي! على هذا المبدأ فقد ظل العبيد 
أكثر من قرن من الزمان يتجرعون علقم الاسترقاق» ولم يتورع حاملو هذا الشعار 
إلى اليوم عن ممارسة ألوان من التمييز العنصري الذي ينحدر بالزنوج إلى دركات 
الأشياء. 


أجل؛ إنها ديموقراطية لا عيب فيها غير أنها مقصورة على البيض» وليس 
لغيرهم من السود فيها نصيب”*0, 


أما الشهادة الثانية فهى موثقة إحصائياً وهى التى أوردتها دراسة الدكتور 
اشافي بن سفر الهاجري» حيث عالج «نتائج» الرؤية الغرببة للإنسان على واقع 
هذا الإنسان وانسجامه فى إطارهاء وذلك في الكتاب نفسه : 


اهذه النظرة أو الفلسفة لموقع الإنسان في الرؤية الغربية» إن شئت ففل 
في الرؤية غير الإسلامية؛ والتي حاولنا استقراءها من أكثر من موقع جغرافي؛ أو 
أكثر من مدرسة؛ وأكثر من اتجاه» وأكثر من تاريخ - وحاولنا ما أمكن توثيق 
ذلك لتنسم نظرتنا بالموضوعية وعدم النحيز ‏ انتهت على المستوى العملي أو 
على مستوى السلوك إلى واقع المعاناة الإنسانية الذي جاء ثمرة مرة لهذه 
الرؤية... لذلك قد يكون من المطلوب منهجياء بعد وضعنا الملامح العامة 
للنظرية العامة للإنسان في الرؤية الغربية أن نلقي ضوءاً على واقع الممارسة 
والتطبيق» وسوف نكتفي هنا بإيراد إحصاءات عن هذا الواقع وهذه الشقوة 
والمعاناة؛ تم إعدادها من خلال مؤسسات الحضارة نفسهاء حيث إن علم 
الإحصاء اليوم هو من أهم العلوم التي تحدد توجهات المجتمع ووجهته وتبصر 
بالأمراض التي تقبع داخله : 
© ألمانيا: 30 ألفاً يتتحرون سنوياً. 


(28) المرجع السايق» ص169:167. 
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© العنف فى أمريكا: 5 ألف مسدس تجلب للمدارس الأمريكية كل يوم؛ 
4 مليون طالب مدرسة» يسرق منه شيء؛ 282 ألف طالب يتعرض 
للاعتداء الجسدي كل شهر؛ 5200 مدرس يتعرض للضرب فى الشهر؛ أكثر 
من 210 آلاف أمريكي قتلوا في حوادث عنف داخلية خلال العقد الأخير؛ 17 
مليون ضحية لجرائم العنف في الفترة ذانها؛ 70/ من كل جرائم القتل نتم 
بالمسذسات؛ 1/40 من جرائم القتل تتصل بالمخدرات. 

© 120 ألف حادث انتحار في فرنسا. 

© 40 مليون أمريكي ضحايا الإجرام خلال عشرين عاماً. الخسائر المادية 
المترتبة على الجريمة عام 1991م بلغت 19 مليار دولار. 

© الحكومة الأمريكية استخدمت الأسكيمو في تجربة الأدوية المشعة «تقرير 
ذكرته شبكة سى .إن . إل4, 

© أرباح الاتجار بالمخدرات حوالي 500 بليون دولار سئوياً ويعادل هذا المبلغ 
مجموع النانج القومي الإجمالي لثلثي الدول الأعضاء في الأمم المتحدة”” . 

وهناك شهادات عديدة من «داخخل الذات» الغربية أو ردها الدكتور «سالم 
أحمد محل» أستاذ التاريخ الإسلامي بجامعة صنعاء في ذات الكتاب© ولها 
قيمتها النقدية لأنها صرخات تحذير من الداخل كما قلنا. وقد استشهد الدكتور 
«محل) ب(آزفلد اشبنجلر - 1880/ 1936م4» و"أرنولد توينبي 1889/ 1975م 

واجوزيف. أ. كاميليري» وكذلك «روجيه جارودي» و«الكسيس كاريل) 

والرئيس الأمريكي الأسبق اريتشارد نكسون"» والرئيس الفرنسي الأسبق «شارل 

ديجول»؛ حيث أكد الجميع أن الحضارة الغربية في امرحلة تفسخ)07 , 


إذن: أين البدائل؟! 


بعد هذا التداعي المنطقي في بحثناء استدلالاً «عقلياً؛ واستقراء #علمياً»؛ 


(29) المرجع السابق: ص 242 243. 
(30) المرجع السابق» ص 181؛ 190. 
(31) المرجع السابق» ص 201 . 
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يمكن أن نصل بوضوح إلى أن البدائل تكمن في نسق حضاري نقيض لهذا النسق 
الوضعي/ العلماني بمنشئه الأوروبي وبمحصلته الأمريكية. والبديل التقيض هو 
اروحي» أو ما يسميه البعض «ديني؛ أو أخلاقي وذلك لإعادة التوازن بين 
«جوهر' الإنسان إنسانياً ومنجزاته المادية في الحضارة؛ فلا يمارس الاستعلاء 
والاستغلال والفردية على ذاته وعلى الآخرين في كرّن مُسحّر له إلهيا منذ 
البداية. ١‏ 

كل الذين طرحوا البدائل من داخل الذات الأوروبية ركزوا على الجانب 
القيمي والأخلاقي والروحي؛ ولكنهم أبقوا على هذا التركيز في حيز الوعي 
«المتطلع» وليس حيز «الوعي» المتشكل» فالكل ينشد قيماأ روحية وأخخلاقية 
امضافة) ولكن ما هي بالتحديد؟ . وما هو مصدرها؟ . 

من بين الذين نقدوا التجربة الأوروبية هناك «روجيه جارودي» الذي اختار 
الإسلام» غير أن هذا الاختيار الإسلامي لا يشكل «القاعدة» لدى المفكرين 
الغربيين» وإن كنا نجد غيره كأمثال «محمد أسد» ‏ أو «ليوبولد فايس - 
اق32©, 

لا ينفي ذلك أن الإسلام قد استقطب كثيرين من أبناء الحضارة الغربية؛ 
حبث اجتباهم المولى عزّ وجل» ولكني انجهت للمفكرين منهم بالذات والذين 
كشفوا عن ضرورات الطرح القيمي والروحي ولكن دون تحديد توعية الوعي 
الروحي هذا والذي يتطلعون إليه. 


فلنأخذ مثالا آخر لمفكر وجودي حتى النخاع وهو «كولن ولسن» والذي 
تكاد المكتبة العربية أن تكون قد ترجمت كل كتبه وأحياناً بعناوين مختلفة . 


فما يستشف من كتابات كولن ولااة وبالذات في كتابه «اللامنتمي) !04 
(32) محمد أسدء الإسلام على مفترق الطرق» ترجمة د. عمر فرّوخ. 


(33)مشافى بن سفر الهاجري» الدور الحضاري للأمة الإسلامية) هر جع سابق» ص239, 


(34) كولن ولسن» اللامتمي (بيروت: دار الآداب» ترجمة أئيس زكي حسن))» طلا 9 ص80 
0 301. 
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أنه ينتهي إلى نوع من «الإشراقية؛ و«الكشف الصوفي الآسيوي فيما كتبه عن 
الراما كريشنا» حيث أشار : 


ااوعلينا أن نفهم أن راما كريشنا استطاع الاحتفاظ بحساسية الطفولة طيلة 
حياته» أما نحن» وسط حضارتنا المعقدة؛ فإننا مضطرون إلى التبلور في مزاج 
معين» ولهذا فإنه ليس تزييفاً أن نقول إن حضارتنا هي المسؤولة عن انتشار 
النماذج الإنسانية والمادية في الفكرء أما راما كريشناء الذي يعتير في الطرف 
المعاكس؛ فقد كان باستطاعته أن ينفذ إلى أعمق ما يستطيعه الإنسان من ذهول 
تخيلي نشوان» الأمر الذي لم يستطع أن يفعله إلا عدد ضئيل جداً من الغربيين ما 
عدا أولئك القديسين الذين ظهروا في القرون الوسطى» والذين كانوا قادرين على 
أن يهبوا عقولهم ايضاً للتأمل والهدوء». 


أما النماذج الإنسانية والمادية في الفكر الغربي فقد جسدها كولن ولسن 
في «الخبز والطاقة والجنس»» حيث يسيطر «الخبزا على عقل «كارل ماركس» 
0 (الجنس» على عقل ١فرويد»؛‏ كما تسيطر «الطافة؟ على عقل «ألبرت 
أنشتاين»؛ وقد رمز لماركس بشخصية الورنس»» ولفرويد بشخصية الرسام افان 
جوخ' ولانشتاين بشخصية راقص الباليه ابينيجسكي». 


المسبحية : لماذا ليست البديل؟ 


كل الذين طرحوا آفاقاً للخلاص الروحي في الحضارة الغربية لم يتجهرا 
للمسيحية التي نشأوا في أحضانهاء وزبط «عدم التوجها هذا بالمرحلة التأسيسية 
للفكر الوضعي في أوروباء أي الفكر الذي بدأ باستبعاد الدين على يد افرانسيس 
بيكون» ‏ 15617 - 21626 وإن كانت جذور هذا الفكر الوضعي تمتد تاريخياً إلى 
ما قبل ذلك. غير أن «جديد» بيكون هو محاولة فصله بين الاستدلالية العقلية 
والاستقرائية العلمية. وهو أمر لم يتبلور لاحقاً إلا على يد «أوجست كونت؛ - 
 8(‏ 21857 أبو الوضعية المعاصرة والذي قسم مراحل تطور العقل من 
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«اللاهرت؛ إلى «الميتافيزيقيا؛ إلى «الوضعية؛””” غير أن أبا الوضعية «كونت؛ 
هذاء قد انتهى في عام 21845 أي قبل وفاته بسبعة عشر عاماً لأن يضع الشعور 
القلبي في مقام أرفع من العقل ثم رأى الخلاص في ادين جديد» ولكنه لم يلجأ 
إلى المسيحية» إذ تعلق بدين للإنسانية”” . 


أما (أرنولد توينبي) والذي قدّم (نقداً موسوعياً) للحضارة الغربية» وكتب 
عن كل حضارات العالم وثفافاته تقريبا””". فقد انتهى قبل وفاته في عام 1975 
متراوحاً بين الدعوة لدين عالمي وعقله "اللا أدري» وذلك فيما نشرته صحيفة 
(التايمز اللندنية ‏ بتاريخ 20/ 1975/12 وهي تستعرض الرسائل المتبادلة وغير 
المنشورة بين المؤرخ توينبي والكاتب اليهودي (فريتز روزنتال) . 

للوجابة على سؤالنا: لماذا عدم الإتجاه إلى المسبحية كمدخل للخلاص 
الروحي فإننا لن نكتب بأفضل مما كتب المؤرخ الموسوعي (جون هرمان 
راندال)*” الذي أضل لنشوء وتطور وتكوين «العقل الحديث» الصاعد ‏ فى 
قير هك الترن الثالى :عر فى مواجهة «اللااهوت المبيس 1 والدى تتازل 
بدوره تعديل مواقفه ى دكات متتابعة و«احلول وسط) لحركة الإصلاح 
الديني . 


. تكمن مشكلة اللاهوت المسيحى فى أن موضوعاته أو مقولاته الخاصة 


(35)ول ديورانت: فصة الفلسفة من أفلاطون إلى جون ديوي» ترجمة دكتور فتح الله محمد المشعشع 
(بيروت: مكتبة المعارف» ط3؛ ص126 - 452). 

(36) المرجع السابنٌ ص 455. 

(37)أرنولد توينبي» مختصر دراسة للتاريخء [2هأة11؟ 06 تزلهد86 القاهرة؛ جامعة الدول العربية» 
طاء 1960: إختصاراً لإثنى عشر مجلداً» ترجمة (نؤاد محمد شبل) مراجعة (أحمد عزت عبد 
الكريم)» الإدارة الثقافية» جامعة الدول العربية» القاهرة» طا» 1960. 
كذلك: 
- تاريخ البشرية» ترجمة الدكتور (نقولا زيادة)؛ بيروت: الأهلية للنشر والتوزيع ‏ 1988. 

(38)جون هرمان راندال» تكوين العقل الحديث؛ مجلدان» ترجمة الدكتور جورج طعمة؛ مراجعة 
برهان دجاني؛ بيروت: دار الثقافة» 1965 (أنظر صفحات الإصلاح الديني من 241 وإلى 278 
المجلد الأول بالعربية) . 
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بالإنسان والنظرة إلى وجوده وحياته وعلاقته بالطبيعة قد أنتتجت ضمن مرحلة 
عقلية هي الأكثر تخلفاً قباساً إلى ما سبقها من حضارة هيلينية وثقافة اسكندرانية 
حفلت بالمحاورات الفلسفية العقلية. فجاء اللاهوت المسبحي والذي لم ينشأ 
في الأرض المقدسة وإنما في أرجاء الامبراطورية الرومانية وكأنه الرد الأكثر 
تخلفاً على العقلانية اليونانية. . 

فلما استيقظت أورويا على فكر النهضة أو الأنوار بداية من القرن الثاني 
عشرء وإرهاصاً قوياً في القرن السادس عشرء بدأت أوروبا تستعيد ذاك 
الموروث العقلي اليوناني» في مجال البحث في الطبيعة كما في مجال الإنسان» 
وقد كان (ابن ولد أحد المعائية في تلك اليقظة الأرروبية جامعاً ما بين 
الدين والفلسفة (فصل المقال في ما بين الحكمة والشريعة من اتصال) كما أعاد 
إحياء (أرسطو) الملقب بالمعلم الك 


لقد حدثت ملابسات سلبية عديدة فى كتابة الأناجيل الأربعة «متى ‏ يوحنا 
- بطرس - بولص؟ ما عدا إنجيل ابرنابا؛ المكتوب بالسريانية لغة المسيح أصلاً. 


بما باعد ببنها وبين النصوص الحقيقية التي نطق بها السيد المسبح في 
الأرض المقدسة”” وكذلك في إنشاء اللاهوت المسيحى طبقاً لهذه الأناجيل» 
فحدث منذ البداية ما يشبه الطلاق بين العقلانية وهذا اللاهموت؛ فلما تسلحت 
العقلانية الأوروبية بما ورثته عن الهيلينية في عصر الأنوار من جهة وما دفعتها 
إليه تطورات الرأسمالية المتنامية التي عززت من فعالية العقل الحرّء المؤسس 


(39)ابن رشدء فياسوف الشرق والغرب» الملتقى الدولي حول (حداثة ابن رشد)؛ تونس 16 -21/ 
02 »2:2 المنظمة العربية للترببة والثقاقة والعلوم. (إدارة برامج الثقافة والإتصال)» بيت 
الحكمة؛ إصدار المجمع الثقافي؛ أبو ظبي؛ طاء 1999 ومشاركة: منظمة اليونسكوٌ المنظمة 
الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة؛ مجلدان؛ ولد ابن رشد في قرطبة بالأندلس عام 1126 وتوفي 
في مراكش عام 1198م. 

(40) محمد أبو القاسم حاج حمد؛ المراسلات غير المنشورة بين تويني وروزئتال» التايمز الندنية» 
02 1975 . كذلك الإشارة إلى دراسات (برونو باور) حول (نقد تاريخ الجبل القديس يوحناء 
عام 1840) و(نقد تاريخ الأناجيل الأربعة - 81) و(نقد التفسير اللاهوتي للأناجيل - برلين 1852 
ترجمة الحوارات: صحيفة الاتحادء 29/ 1979/3ء أبو ظبي. 
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الأول للسوق الحرّ وقيمه: مما اضطر المناصرين لذلك العقل إلى إحداث 
الإنقسام البروتستانتي الذي اكنشف من خلاله (ماكس فيبر) العلاقة المتناقضة بين 
ظهور الرأسمالية الحرّة والعقلية الكاثوليكية التقليدية. بدأت مرحلة حصار 
اللاهوت لعي 

ثم تطور الحصار إلى اقطيعة معرفية» بظهور الفكر أو النهج «الوضعي) 
بداية من فرانسيس بيكون وصعوداً إلى (أوجست كونت) وليس انتهاء بالعولمة 
المعاصرة التي هنا بحالة الفيلسوف الفرنسي (فولتير/ 1778) إذ كثيراً ما كان يردد 
«أن اللاهوت المسيحي قد بدأ حين التقى أول كاهن محتال من رجال الدين بأول 
أحمق من البشرا وقد كان شديد الخصومة لرجال الدين وللاهوت» ولخ ينا 
عنيفاً حول صحة الأناجيل . 

ااوحين اشتد به المرض إلى درجة استدعاء القسيس ليسمع اعترافه. وسأله 
فولتير عمن أرسلهء فأجابه إن الله قد أرسله» فسأله فولتير أن يقدم له أوراق 
اعتماده. وانصرف القسيس من غير أن بغنم بغنيمته. وارسل فولتير بعد ذلك في 
طلب فسيس آخر. ولكن هذا القسيس رفض تقديم الغفران إلى فولتير ما لم 
يوقع على اعترافه وإيمانه بالمذهب الكاثوليكي إيمانأ راسخاً. ولكن فولتير ثارت 
ثورته لهذا الطلب وكتب بدلا من ذلك بيانا قدمه إلى سكرنيره (واجنر) ذكر فيه: 
لأموت على عبادة الله» ومحبة أصدقائي» وكراهية أعدائي. ومقتي للخرافات 
والاساطير الدخيلة على الدين. «ووقع هذا البيان» في الثامن والعشرين من 
فبراير عام 1778). 


ويقول: دور 
«ولكن يجب ألا نفترض من هذا أن فولتير كان رجلا بلا دين. فقد رفض 


الإلحاد رفضاً باتأء حتى إن بعض الملحدين الذين اشتركوا فى «كتابة الموسوعة» 


(41) ماكس فيبرء الأخلاق البروتستانتينية وروح الرأسمالية؛ ترجمة محمد على مقلدء مركز الإنماء 
القرمي » أنظر: الدكتور جميل قاسم» مرجع سايق ؛ ص94 . 
(42) ول ديورانت» قصة الفلسفة» مرجع سابق» ص297, 298 312, 299. 
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اتجهوا ضده. وهو يقول في كتابه الفيلسوف الجاهل؛ انه قرأ سبيئوزا وآراءه 
حول وحدة الكون وتأليهه ولكنه ابتعد عنها على أساس كونها آراء ملحدة». 

ذلك هو ما كان من فارق بين العقلانية الأوروبية والأناجيل الأربعة 
الإرهاصات الراسمالية الأولى كما ذكرنا بداية انطلاق العقل الحرٌّ بوجه 
الكاثوليكية التقليدية. 


القد حاول ماكس فيبر في كتابه «الأخلاق البروتستانية؛ وروح الرأسمالية» 
أن يبيْن أثر التربية وبنية الوعي التي برسخها المناخ الديني على تطور ونشوء 
عقلية اقتصادية»؛ وهي: ههناء دور الأخلاق البروتستانية في تطور المشروع 
الرأسمالي. وهو يرى؛ بالمحصلة أن القواعد الشكلية العقلية لبنية عقلية ما تؤدي 
إلى انبئاق عقلية تقنية وإدارية في المجال الإنتاجي الاقتصادي. أي أن بنية العقل 
الصورية تتضمن نال مجاله ا ناتف والادارة ومين رالا درق فزن 
هناء مثلاء يُلاحظ أن الكاثوليكي؛ كان» عادة؛ يتحلى بذهنية جبرية 7 
انفصالاً عن العالم البروتستانتي القدري الأكثر إقبالاً على العالم؛ فالأول يميل 
إلى الاكتفاء والزهد» بينما يميل الثاني إلى المغامرة والريادة. الكاثوليكى يرفض 
االمادية! باعتبارها نتيجة العلمنة وتزمين شؤون الحياة بينما يسعى البروتستانتي 
إلى الكسب المادي باعتباره شكلاً من أشكال الجدارة الظهرية» وتحقيق الذات 
الاجتماعية. وليس المذهب الأخلاقي في دين أو عقيدة دينية معينة هو الذي 
ينطوي على قدرات بسيكولوجية معينة» بل السلوك الأخلاقي الذي تتضمنه 
العقبدة الدينية» كالائتمان» وإعلاء شأن العمل والمبادرة؛ زالحة المنهجي عن 
الكسب» والتقدير لعامل الوقت. والمنفعة المترتبة عليه» والدقة» كل هذه هى 
التي تحدد روح العقيدة أو المذهب وما تؤدي إليه من مفاعيل فى الحياة 
الاجتماعية ‏ الاقتصادية. وإذا أثر الفكر على الاقتصاد» والاقتصاد على الفكرء 
فإن هذا يؤكد جدلية التأثر البنيوي في علاقة الفكر بالواقع» والمادة بالوعي. وقد 
تركت الفكرة التطورية في القرن التاسع عشر أثراً بارزاً على العلم والفكر 
والأديان وأسهمت في إخضاع الظواهر الفكرية إلى النسبية التطورية؛ حتى تلك 
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الظواهر التي تنميز ببنى تطورية - تزامئية؛ كالدين: والجماعات الأنثروبولوجية 
الطائفة والقبيلة. . . الخ. وإذا أدت التطورية إلى بروز أنماط تطورية من الوعي 
الديني: مثلما أسهمت بنية الوعي البروتستانتي في التطور الرأسمالي» في 
الغرب. فإنها أسهمت في الشرق العربي ببروز وعي ديني تطوري قامت على 
أسسه إشكالية الإصلاح!. 

غير أن وتيرة التطور الأوروبي تجاوز حتى قدرات الإصلاح البروتستانتي 
بحكم ضوابط مرجعيته اللاهونية والكهنوتية حتى دخلنا مرحلة الفكر الوضعي 
ومؤثراته» «وعادة يطلق على الفلسفة الوضعية المعاصرة أسماء متعددة» تعتبر فى 
كثير من الكتب التي تتناول الفلسفة المعاصرة» كما لو كانت كلها مترادفة. فهى 
تنك أعيانا” «الوضعية الجديدة» هوزلوانوه2 3168 أو بأسماء أخرى مثل : 
(الوضعية المنطقية» مزدزونالوه2 اهعزومآء أو «التجريبية المنطقية» [و0نعه.آ 
وك اسل أو (التجريبية المتسقة «نو ءامس أدعاوزود00: أو «التجربية 
العلمية) تدواع ف أمظ عقنامعك5. أو (الوضعية الجديدة المنطقية» 116 [مونعم]آ 
0 هككما تختلف ونتعدد الأسماء التى تسمى هذا الاتجاه الفلسفي» أو 
هذه الحركة الفلسفية المعاصرة» نجد أن هناك اختلائاً أبضاً بين مؤرخي الفلشقة 
المعاصرة حول المساحة التي تشغلها تلك الحركة الفلسفية الجديدة بالنسبة 
للفكر الفلسفي المعاصر. فهناك من يقصرها على الفلسفة الوضعية المنطقية» أو 
التجريبية المنطقية وحدهاء وهناك من يجعل مداها يتسع فيستوعب الصورة التي 
تطورت عليهاء وعرفت بالتجريبية العلمية أو الوضعية المنطقية الجديدة”. 

وقد أدى هذا السياق التطوري إلى توليد الفلسفة الأدائية والبراجماتزم» 
بحيث أنه قد فقدت الحدود بين الأقسام الفلسفية في الإنتاج الراهن: 

إن الانجاهات الفلسفية المعاصرة لا تمثل في حقيقتها مدارس فلسفية 
بالمعنى التقليدي القديم بقدر ما تمثل فلسفات تتجمع في إطارات عامة. ففلسفة 


(43) دكتور جميل قاسم» مرجع سابق» ص94 95. 
(44) دكتور عرمى إسلام ؛ اتجاهات فى الغلسفة المعاصرة» الكويت: وكالة المطبوعات؛» طاء 
0 صص107. 
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(البراجماتية) الذرائعية النفعية مثلء كما تتمثل فى الفلسفة البراجماتية 
وقوه عند وليم جيمس » أو في الفلسفة البر ا أو (البراجماطيقية) 
سداءتاهسية2: عند بيبرس» وتتمثل فى النزعة الوسيلة «أو الاداتية» 
1151 عند جون ديوي» وكذا 5 النرعة الإنسائية 218015:1ن11 عند 
شيلر وإن كانت كلها يجمعها إطار واحد هو التزعةٌ البراجماتية”4 النفعية التي 
ترى معيار صدق الآراء ومقياس (الحقيقة) في (نجاحها). 


البديل هو الإسلام. . . ولكن: 


لقد قيمنا حتى الآن الحاجة الإنسانية الحضارية المتأزمة للدور الرسالى؛ 
وعجز اللاهرت المسيحي ‏ رغماً من محاولات الإصلاح والتجديد ‏ الإحاطة 
بالعقلانية الغربية نتيجة بنائيته السلبية التي أوضحناها. فلم يتبق أمام الإنسانية 
جمعاء سوى كتاب واحد يتعالى على «اللاهوت) وعلى (التزييف» معا وهو 
«القرآن الكريم» الذي جعله الله سبحانه وتعالى خاتم رسالاته وكلماته للأرض» 
باعثاً به آخر الرسل والأنبياء وختامهم محمد عليه أفضل الصلاة والسلام. 

والقرآن الكريم قد جمع في الذكر بين أرقى المستويات العبادية والعقلية 
وعلى مستوى كوني متجاوز ومستوعب أيضاً «المناهج المعرفية) البشرية كافة أيا 
كانت مشمولاتها ومضامينها. ومنفتحاً ومتفاعلاً مع جميع «الأنساق الحضارية) 
بمنطق «التعارف؛ الذي يشكل ركناً أساسياً في علاقة المسلمين بالآخرين. وحتى 
بأنفسهم شعوباً وقبائل. 

فالفرآن وعي كوني محيط وشامل» بل هو وعي مطلق لأنه وحي إلهي لا 
يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه فلا لاهوت في الإسلام كذلك الذي 
ابتدعه المسيحيون» وليس فيه مرجعية كهنوتية؛ ولم يقف يوماً أمام العقل أو 
الحرية» بل إن الله - سبحانه وتعالى ‏ قد تبه لفارق العبودية له من عبده» 
والعبودية بين الناس» فنهى عن ضرب الأمثال» لملا صَمروا َه اتدل إن هينه 


(45) دكتور عزمي إسلام ٠»‏ مرجع سابق» ص16 . 
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ل 00 له ١‏ عر ع مير عض عم بر عرس مرك م 7 ال م سس اع متم ع كي تي عمس 
وأنشم لا تَحَامون #ضرب الله متلا عبدا مَملوة لا يقَدِر عل َي ومن رَرَهسَهُ من ْنَا حسما 
جرم ور اإعرام ع رضة مره بو سر عر اق و عر عرص مل 


2 زر وارء © لله 4 
فهر يسفن منْه يرا وَجَهَرا هل يسنوت الحم يله بل أكاهم لا يمُلْمُونَ #وَصَرَب أله 
عي يو ع ل لي بصت لامر 01000000 عرص مل عل الو عل رك عم م ال لوخ ص رمن ا ص 
مثلا رَجَلِنِ أحدهماً أبحكم لا يِمَدِرَ عق نَىْءٍ وهو كل عن مولله أينما بوبجهة لا 


أت عدم هَل يسيوِى هو ومن يَأمْر امد وَهْرٌ عل راط ميقي و49 

فالمملوك للش ملولة هو ونا ينلة اغندا لوكا لا قدو علن ك1 
وكذلك هو (أبكم لا يقدر على شيء) أي مسلوب الإرادة ومسلوب التعبير إلى 
حد البكمة. ثم هو (كل على مولاه) رهن إشارئه» ومولاه البشري ذاك بصفته 
مالك عبيد فإنه بحكم تكويته لا يوجهه (أينما يوجهه لا يأت بخير). 


أحاط النه# سبحانه وتعالى 9 في هذه المقاطع من سورة (النحل) 
بمواصفات مجتمعات «القئانة» و«العبودية البشرية» لا ليجعلها «قدراً؛ كما فعل 
اللاهوت المسيحي في دعمه للإقطاع والحق الإلهي المقدس للملوك ولكن 
ليجعلها سبة في جبين البشرية» ثم يؤكد على المعنى النوعي المفارق حين تتعلق 
العبودية به سبحانه وتعالى ‏ فهو لا يكتفي بتمليك عبده الحرّ للرزق بل ينتجه 
له كالعسل واللبن من بين افرث ودم ثم يمنحه حرية التصرف فيه. ثم إن الله - 
سبحانه - لا يأمر عبده إلا بالعدل ويوجهه للصراط المستقيم. ويزيد إلى ذلك 
تمليكه قرة الوعي والإدراك الثلاثي: (ونهُ أَحيْحَكم بن بطون أمَهيَم لا سلمو 
5 عر عرعر مر 1 برام كي م سر | ممح وج َك ل ل 09 
شنا مَجعلَ لم الهم وَالْأْصرٌ والْأَفْبدَة للك متَكررت74" فلا بكمة ولا 
استلاب وعي ولا استلاب رأي أو تعبير» ثم يجعل الله من الطير في جو السماء 
مثالاً على هذه الحرية: لد َرأ إِلَ ألطَبْرٍ سَخَّرْبٍ فى جْر التسماء ما بسكن 
ِلَا مد إن فى دَلِكُ لَأبي لقو يُروت 274 . ذلك هو الإنسان في القرآنء وذاك هو 
اعبد الله فلم يكون القرآن يوماً خصيماً للعقل والعقلانية وحرية التعبير والإرادة . 


والإنسان في القرآن ١كائن‏ كوني) ممتد فى الزمان والمكان؛ ما قبل ميلاده 


(46) سورة النحل» الآية: 76-74. 
(47) سورة النحل» الآية: 78. 
(48) سورة النحل» الآية: 79. 
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وإلى ما بعد بعثه: «كَنِتَ نَكُدون لَه وَحُدتُمْ أَنونًا لمحم كم بسكم م 
كم م ا لماي ا 

وكذلك : #قَالوا ربنا أمنا انين وَلْحمِيسَنَا انين فأعترفت ديا مَهَل إِلّ حُرُوج 
ين َيِل 00/4 , 

فهذا الإنسان لا بحيط به أي منهج وضعي» فهو أكبر من الزمان الوضعي 
والمكان الوضعي وكذلك الفلسفة الوضعية. والكون الذي يولد فيه الكائن 
الإنساني هو أكبر من أن تحيط به الفلسفات الوضعية مهما أنتتجت من النظريات 
«النسبية) أ أو الجدل والصيرورة أو الثورات 00 أو الحداثة وما بعدها: #إنَّ 
ليس يلون نه يكت َّبر لل لهم إن فى موري إلا حك نَاهُّم 
ملفبه فََسَتَيِد 1" عه هو هُوٌ سوبع لض #لَسَلْقٌ اموت وَالْارضٍ كير 
مِنْ لق اليا ول كر الاين ل ا" 

وهكذا يقف العلم أمام كون لا متناه في الصغر ولا متناه في الكبرء كون 
لق فيه الإنسان وهو أكبر من خلق الإنسان. 

بهذا المنطق التكويني لا يبوتق الإنسان - كما تبوتقه الحضارة الغربية - 
ليكول مادة بيولوجية للإنتاج والاستهلاك؛ وهنا يصبح الإنسان ١قيمة‏ وجودية) 
متعالية على الطبيعة البحتة ويهيميتهاء حيث يدعوه الله سبحانه - ليتسامى إليه 
عبر الدين» ولتتحقق من خلال هذا الإنسان منهجية الحق التى خلق الله بها 
الخلقه. رتنس قيس العيث الوقسء عاذي كان ها البعث أر اليا الاين 
لقا ألسَّمة و وما يا لز ا أن د اَذَه وين دن د سنا 
تلن #بل تَفَِكُ لي عل تيال ممه وذ هر وق ولك الول نا )50 , 

فالخلق الإلهى للإنسان والكون ليس ملهاة عبثية كتلك التى تجسدها 
أساطير «الأولمب» 1 مسكن آلهة قدماء اليونان الذين خبلقوا الخلق للتسلية 
(49) سورة البقرة؛ الآية: 28. 
(50) سورة غافر» الأية: 11. 
(51) سورة غافر: الآية: 56 57. 
(52) سورة اللأنبيا الأية: 16 18. 
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والمنافسة فيما بينهم. فهنا "خلق؛ ينتهي إلى اغائية حق» وهذا هو أساس الدين 
حيث يتسامى الكائن الكوني وهو الإنسان متجاوزاً (وضعية) الأرض 

هنا فقط تحل «الإشكالية» التى أفرزتها الحضارية العالمية وهذه هى 
ارسالتنا») وهذا هو ادورنا»» وكما تذكر مقدمة المحور الثالث (لإلحاق الرحمة 


ولكن. . . كيف نؤدي هذه الرسالة؟ 


ليست مشكلتنا أن لدينا لاهوتاً أو كهنوتاً؛ ولكن مشكلتنا أن بنا «تخلفاً»» 
والفكري والثقافي من هذا التخلف أقذع من الاقتصادي والاجتماعي؛ وإن كانت 
هذه المنظومة مترابطة ببعضهاء اقتصاداً واجتماعاً وفكراً كما أوضحنا في تحليل 
(ماكس فيبر) للترابط بين البروتستانتية وروح الرأسمالية بوجه الكاثوليكية 
التقليدية . 


إن مجتمعاتنا ما زالت تعيش بوعيها المتجذر مرحلة ما قبل الصناعة» 
ولبس المطلوب اللحاق بالمرحلة التكنولوجية والمتقدمة كما هو مستوى 
الحضارة الغربية الراهنة؛ أي أن نبدأ «ذاتياً؛ من جديد أو أن نستعير فقط ما يمكن 

من الغيرء فالاستعارة لا تشكل «حيوية حضارية» وإنما تشكل اتبطلاً؛ حضارياً 
وذهنياً. وإتكالية تجعل منا تجاه الغرب كحال العبد المملوك مع مالكه #وَهِرٌ 


ا 100 0 


مكل عل وله وحْهِهُ لَايأتٍ مجر 4. 

لقد انطلقت أوروبا في نهضتها ‏ أياً كانت النتائج السلبية - بعد أن جيشت 
ان القرق” السنادس عسل الحرقبية والتجان اديع .يمزلرن الحرفين رتمرقون 
منتجاتهم» فتحول الحرفيون إلى صناعيين والتجار إلى رأسماليين بعد أن سندتهم 
اختراعات العلماء وكشوف الرحالة» وأزاح العقل والفسلفة سلطة الكهنوت 
واللاهوت والحق الإلهي المقدس للملوك. قوى مترابطة عضوياء تدفع 
بالتطورء وعلى مدى قرون؛ ولكنها افتقرت للبديل الديني في نسقها الحضاري. 


ولا نقول إن لدينا «المقابل» الذي «تقايض» به؛ أي روحانية الدين؛ فهم 
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لا زالوا يسحبون على ديننا ما سحبوه على اللاهوت المسيحي إلا أن انبرهن» 
على أن ديننا (الإسلام! وكتابه «القرآن» ولبيه ورسوله «الخاتما يملكون القدرة 
للتعامل مع الموروث العقلاني للحضارة الغربية حتى ضمن أعلى سقف له في 
الوضعية المنطقية المعاصرة كما شخصها دكتور (عزمي إسلام). دون ذلك 
حرث في بحر. 


فالسؤال الآن: هل نملك نحن الذين نتنادى للحلول الإسلامية مستوى 
«الوعي الحداثي» نفسه في فهمنا لديننا بحيث نستطيع مخاطبة الحداثة الغربية» 
ونعوضها عن «الاهوتها المسبحي) من جهة وعن اوضعيتها وعلمانيتها' من جهة 
أخرى؟! . 
لعلى طرحت بذلك #شروط؛» الخطاب الإسلامى المعاصرء لأنفسنا أولاً 
0 للغير ثانياً؟ أي البدء بأنفسناء غير أننا (كمسلمين) لا زلنا في وضع 
ثقافي وبالطبع أيديولوجي لا يؤهلنا لهذا الدورء ولعلّي ألجأ هنا للتقييم ذي 
التقاط الست التي ساقها دكتور (حسن حنفي) لهذا الخطاب”*©: 
1 - البداية بالإيمانيات والإلهيات وليس بالعقليات والإنسانيات دفاعاً عن 
حقوق الله وحقوق الإنسان أولى بالدفاع» فالمشروع الحضاري الجديد 
من مقتضيات الإيمان تنفيذاً للأمر الإلهي وليس من متطلبات العصر. 
حاجاته إلى إعمال العقل والدفاع عق كرافة الموا طن وحترق "الالتاة 
يعتمد على النصء» قال الله وقال الرسول» أكثر مما يعتمد على العقل 
وتحليل العلل الماديّة المكونة للواقع والدفاع عن السلوك كما هو الحال 
في نظرية العلم في علم الأصول. ظ 
2 - استعمال تطبيق الشريعة الإسلامية كوسيلة للضغط الاجتماعي وليس 
للثورة الاجتماعية» كفرض إلهي وليس تعبيراً عن مصالح الناس» مطالية 


(53) دكتور حسن حنفي؛ المشروع الحضاري العربي. . . إلى أين؟؛ محاضرة عامة؛ 1996م. 
محاضرات الموسم الثقافى الخامس عشرء 1999 أبو ظبى؛ مؤسسة الثقافة والفنون» المجمع 
الثقافي؛ ص86 -87, 
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للناس بواجباتهم قبل إعطائهم حقوقهم» وتقديم الحدود والعقوبات على 
تطبيق النظام الاقنصادي والاجتماعي والتربوي والبداية بالشكليات 
والمظاهر الخارجية وبالتسثّر والحجاب قبل التزول إلى رحاب الفضاء 
والسعي في ربوع الأرض . 

تقليد القدماء إحساساً بالعجز أمام العصر الذهبي الأول في عدم ترك 
السلف إلى الخلف شيئاً. «خَلفَ يِنْ بده حَلَكُ أضَاعُا الصََرة وأتبعرا 
لّهَوْتِّ4 . نشأت الحركات السلفية والعودة إلى الأصول هربا من الحاضر 
وتعوبضاً عن أزمائه في عظمة الماضي والاقتداء بنموذجه وسئن أبطاله مع 
أن الحاضر مملوء بنماذج الجهاد في جنوب لبنان وفي فلسطين وفي 
أفغانستان. 

رفض الواقع والعجز عن التعامل معهء الخروج عليه وتكفيره» والوقوع 
في جدل أما... أو الكل؛ أو؛ لا شيء» إما الإسلام أو الجاهلية» 
الإيمان أو الكفره الله أو الطاغوت. ولا مصالحة بينهماء بقاء أحدهما 
مرهون بالقضاء على الآخرء ولا حل لهذا الصراع إلا باستيلاء على 
السلطة بتنظيم سرّي أو علني . 

وبالتالي وجب قلب نظام الحكم وتأسيس الحكومة الإسلامية. فإن الله 
يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن. ولما كانت السلطة في كل مكان بين هذه 
النظم والجماعات الإسلامبة يأتي حدّ العنف المتبادل: وإراقة دماء 
المسلمين بالقتل من طرف والاغتيال من طرف آخر. 

رفض الحوار مع التيارات الفكرية الأخرى واتهامها بالعلمانية وتكفيرها 
لأنها تفصل بين الدين والدولة؛ ولا تطيّق الشريعة الإسلامية؛ فالجماعات 
الإسلامية وحدها هي التي تمتلك الحقيقة أمّا غيرها ففي الضلالة 
والبهتان» منطق الفرقة الناجية مقابل الفرق الهالكة وحتى دون اعتبارهم 
من المؤلّفة قلوبهم ممن لهم حقّ في بيت المال؛ وهم جميعا أبناء وطن 


واحد. 


ردة البعض منهم إلى النقيض 3 فالتقيضر يولد النقيشر 3 والطرف ينقلب 
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إلى الطرف المضادء فيحوّل إلى قومي أو اشتراكي أو ماركسي أو لببرالي 
جذري أو ينشغل بالتجارة وشؤون الدنيا بعد أن تَشْبّع بشؤون الدين 
ويصبح الدين وسيلة للغطاء والتسئز على مباهج الحياة واستغلال 
للسطاء. 


ريما يقول البعض إن الدكتور حسن حنفي قل «غالى» ب بعض الشيء ع حين 
سحب مقولات الحركات المتطرفة على مجمل الفكر الإسلامي السائد غافلاً عن 
طرح "الوسطيين؛ أو المعتدلين من العلماء والفقهاء الأكثر اختصاصاً بهذه 
القضايا. 


القضية هنا ليست في «العينة» التي اتخذها دكتور حتفي ناطقة باسم التبار 
الديني» فالاختيار بالنسبة لباحث/ مفكر في قامة الدكتور حنفي ليس «انتقائياً؛ 
فهي في عينة تجسد مثلاً الخطاب الإسلامي الراهنء ومن يدعي الاعتدال 
والوطيلة هر على يعافا هذا الخياز واللكة سبي وفيس سيط زهو أذا بار 
الذي يدعي الاعتدال والوسطية لم يبلور مواقفه في إطار «العقلانية الإسلامية) 
بحيث أنه لا يبدي أي نوع من التواصل أو حتى ذكر الاتصال الثقافي بجذور 
ورموز العقلانية الإسلامية طوال المرحلة ما بين الفرنين الهجريين الثالث وإلى 
النابع «الفرن التاسع حتى القرن الثالث عشر الميلادي»»: فإذا تواصل 
«المعتدلون) مع تلك المرحلة فإنهم يأخذون باتجاهات وفتاوى وأحكام مدرسة 
«النقل؛ وليس «الرأي». 


كما أننا لا نرى تواصلاً فعلياً في توجهات هؤلاء بفكر الإصلاح الديني 
والنهضة طوال الفترة ما بين 1798 وإلى 1914 بتري(" , 


(54) حددت معظم الدراسات التي تناولت بدايات التجديد والإصلاح الديني المعاصر فترة ما بين 1798 
وإلى عام 1914 وما بعدها بقليل كعنوان لتلك الفترة: 
البرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة  1798(‏ 1939) دار النهار للنشرء بيروت 
7ه ترجمة كريم عزقول. 
دكتور علي المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة (1798/ 1914) بيروت» 
الأهلية للنشر والتوزيع» 17 
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فاتهاماتنا لما يطلق عليه تيار الوسطية والاعتدال لا تقل عن اتهاماتنا 
لتيارات الغلوٌ والتطرف. فلو ركز التيار الوسطي على ابتعاث (ابن رشد) 
و(الكندي) و(الغارابي) و(ابن سينا) و(ابن خلدون) ومعظم الفلاسفة العقلانيين 
في مرحلة ما بين القرنين التاسع والثالث عشر الميلاديين» ولو تم التركيز أيضا 
على ابتعاث (جمال الدين الأفغاني) و(محمد عبده) و(رشيد رضا) وحتى (على 
عبد الرزاق) في مرحلة فكر التهضةء لما كانت «العينة الغالبة؛ هي تلك التي لجأ 
لتصنيف أفكارها الدكتور حسن حنفي . 

ولنا أن تأخذ هنا برؤية البروفيسور (محمد أركون) حول تلك «الانفتاحية) 
في المجتمع الإسلامي التي ارتبطت «بالعقلانية) الإسلامية”*, 
مجتمع منفتح : 

هل من الممكن. كخلاصة لهذا الفصلء أن نقدم بإيجاز نمط المجتمع 
الذي ساد طيلة الحقبة الكلاسيكية الإسلامية؟ إننا نرى فيه لأول وهلة «مجتمعاً 

كانت بغداد والعواصم الأخرى لمختلف إمارات الشرقء وقرطبة الأموية» 
والمراكز الكبرى المرابطية والموحٌدة. وتونس والأغالبة والحفصية كانت مراكز 
إشعاع علمي كوني . من القرن التاسع حتى القرن الثالث عشر الميلادي» 
صدرت مؤلفات كبرى في مجالات العلوم والفلسفة والأدب والفنون ومختلف 
علوم الدين. يكفي أن نذكر هنا أن العالم الرياضي والجغرافي والفلكي أبا 
الريحان البيروني؛ والفلاسفة والأطباء والعلماء أمثال الكندي والفارابي؛ وابن 
بساح ارده وإبرى باجا ايل قارواو رشع في العركة .لكاي 
الصوفيين كابن الفارض المصريء» وابن عربي الأندلسي» وجلال الدين الرومي 
الإرائق:والموستفينة المرصاي. وزريات» ول لم1 الكر اين والمته فر 
الدين الرازي. . . ويمكن إيراد الكثير الكثير من الأسماء . 


(55) محمد أركون» لوي غارديه؛ الإسلام: الأمس والغدء نرجمة علي المقلد (بيروت: دار التنوير 
للطباعة والنشرء ط.ع.1؛ 1983): ص 83 -74. 
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وكثيرة كانت؛ في الغرب وفي الشرق» في القصر كما في المدينة» 
(المجالس؟ المفتوحة 0 يد وزير 3 أمير» وكان يلتفي في 07 المجالس 
المتثقون رالقلماء'قارزت فى مناظراتفكرية وأحاديك وحوارات فى كل قل . 
وإناة الله الاح الحطلي» لنت هذه العسالتن ملتريطة لللكين هن الهرة 
والمسيحيين والصابئة؛ وكان للفيلسوف المسبحى يحيى بن عدي مجلس يتردد 
إليه المسلمون. وأصبحت المجالس مؤمسة 06 امتازت بها الحاضرات 
الإسلامية؛ فيها نشأ «أدب السلوكِ» والحقيقة تقال؛ إن الأخلاقبات فيهاء سواء 
كانت قرآنية» أم موروثة عن الإغريق؛ كانت غير متسامحة. وفي المدوّنات 
الاجتماعية؛ عن تلك الحقبة؛ نجد كثيرا من الاحتجاجات ضد «الاباحية 
ورخص الأخلاق» السائدة في الكثير من مجالس الأدب. ومع ذلك سادت فيها 
على الأقل روح التسامح وتقبل الآخرين على علاتهم . 

هذه اللقاءات بين العلماء والباحثين جعلت من المجتمع الإسلامي» في 
عصره الكلاسيكى مجتمعاً متفتحاً. وقد امتدت هذه اللقاءات إلى الأسواق» 
وين اهوت عند فم علتاث عفوية يجتمع فيها المتعلمون؛ ورجال الدين» 
والطلاب مع أصحاب الحوانيت والباعة وأهل الحرف التي كان لها دور شبيه 
بدور مؤسسات المجتمع المدني. وكان لهذه اللقاءات أثرهاء أكثر من مرة؛ في 
ننياسة'الدؤلة: 

مجتمع منفتح يقبّل فيه العابرون من كل نوع وصوب: وكان حب السفر 
طاغيا في المجتمع الإسلامي الكلاسيكي. فالتجارة البرية والبحرية» بواسطة 
القوافل أو السفن» كانت وخر كما أن الحكمة القائلة #اطلبْ العلم ولو في 
الصين! لم يكن حرفا ميتاً: فالبحارة» والتجارة والحجاجء والجغرافيون 
المعلفون من قبل الدول» والعلماء والفلاسفة والمتصوفون المتلهفون على 
معرفة معلم مشهور وبعيد كانوا يتجولون ويجتازون دروب العالم الإسلامي» بل 
ويغامرون أحباناً إلى ما وراء حدوده. 

وبفضل الكتّاب وصلتنا تقارير عن هذه الرحلات. وهى تدل على 
عريه خلى للزمتيقةة العامة الكالمة: بوقة تاك تيا على رموه اريت 
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والعجيب» وبنقل الأساطير عن البلدان المجهولة. والأقاصيص والحكايا الشعبية 
اغننت من هذه الأساطير» وإلى الحقبة الكلاسيكية تعود حكايا الجن والكائنات 
الأسطورية التي تعمر قصة السندباد البحري وقصص ألف ليلة وليلة. وإلى هذه 
الحقبة أيضاً تنتمي دقائق الجغرافي المقدسي» وكتاب البيروني عن الهند 
وعلومها وحضارتها. 


خاتمة : السبيل إلى الخروج : 
إن استعادة العقلانية الإسلامية لتلعب دورها مجدداً ضمن واقع المتغيرات 


(النوعية! المعاصرة؛ وليس بمنطق «التكرارا هى المدخل لإحداث «النهضة» 
التى بو سس عليها استعادة (الذدور الرسالى رحمة بالعالمين! : 


فهذه العقلانية تشكل معبراً باتجاهين متكاملين: 


أولاً: إعادة النظر في فهم الموروث بكل إيجابياته وسلبياته ضمن رؤى 


تحليلية معرفية ومنهجية. 
انيأً: إعادة تحليل الحضارة الغربية وموقفنا منهاء بكل سلبياتها 
وإيجابياتها. 


ونسترفد هنا قولاً سديداً للمفكر العربي المسلم الليبي د. مصطفى التير: 
إن (العقلانية بمعنى توظيف القدرات لاكتساب المعرفة وتوصيلها ونشرهاء 
ليست بالأمر الغريب عند العرب» وهي ليست غريبة كمفهوم» كما أنها ليست 
غريبة كوظيفة. (إن العقل لبس اكتشافا جديدا فى الثقافة العربية» ولا هو ثمرة 
الحضارة الحديثة الصاعدة» بل هو أكثر المفاهيم رواجاً في هذه الثقافة». ولكن 
الكيفية التي تستخدم بها القدرات العقلية تخضع لتأثير خصائص الثقافة في زمن 
ومكان معيئين»ء وخصوصا تلك الثوابت الثقافية التي تحدد خطوط سير الفكر 
وتحدٌ من حرية انطلاقه؛ وهي ثوابت تستمد قوتهاء وكذلك شرعيتهاء من الدين 
ومن التراث ومن التاريخ , لذلك توجد عقلانيات مختلفة؛ ولبعضها قبود أشد 
صرامة من البعض الآخر. 
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ونوع العقلانية هو الذي يحدد المسارات العامة التى يمكن أن يتحرك 
ضمنها نمط التفكير» أي الأسلوب الذي يترجم من خلال نوع العقلانية السائد 
عند التعامل مع الواقع وحل الات التي يواجهها. فبواسطة الأنشطة 
المتعلقة بنمط التفكير تبنى المعارف وترتب الحقائق» وتكون جميع هذه نسبية 
ومستقلة عن الفرد ونخضع لمحكات عملية فى حالة سيادة العقلانية التجريبية» 
ولكن عقلانيات أخرى لا تكون مستقلة عن الفرد» كما أن مصداقيتها تكون في 

وعلى الرغم من إمكانية وجود أكثر من نوع من العقلانية في المجتمع 
نفسه وفي الوقت نفسهء إلا أن واحدا منها تكون له مكانة أرفع» وعند سيطرة 
العقلانية فى داخل ثقافة معينة. وإذا فرضت هذه الثقافة سلطتها على ثقافات 
أخرى؛ فإن سبطرة نوع العقلانية هذه سيتجاوز حدود مجتمع الثقافة التي ظهر 
فيها هذا النوع أول مرة. 

إن تجربة التحديث الأوروبية بشقيها الغربي والشرقي» تسيطر اليوم على 
العالم من أقصاه إلى أقصاه» وهي تجربة ترط بتطور المعرفة العلمية وتقدمها 
وتوظيفاتها الصناعية. لكن هذا لا يعنى بالضرورة أنها التجربة الناجحة الوحيدة؛ 
ولا أنها تجربة خالية من العيوب ومن الآثار السلبية. وتقدم الوقائع العلمية أدلة 
ملموسة تشير بأصابع الاتهام إلى هذه التجربة وتحمّلها مسؤولية معاناة ملايين 
البشر ومسؤولية دفع العالم نحو أوضاع قد تؤدي إلى نهايته 9" . 

إن ذلك يتطلب إصلاحاً كبيراً في المناهج التربوية والتعليمية والإعلام مع 
تفعيل دور لمراكز البحوث المنهجية والفكرية جنباً إلى جنب مع الجامعات» 
حتى نؤدي رسالتنا لأنفسنا وللعالمين. 


وبما أن منظومة دول مجلس التعاون الخليجى تمضى باتجاه التحديث 
(56)د. مصطفى عمر التير» الدين والعقلانية ونمط تحديث التفكير العربي» ملاحظات مبدئية» ضمن 


(ندوة: الدين في المجتمع العربى)؛ مركز دراسات الوحدة العربية و الجمعية العربية لعلم 
الاجتماع. مطبوعة؛ بيروث» حزيران/ يونيو 1990 . ص 604 - 505 . 
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الحامل للعقلانية جنباً إلى جنب مع ترسيخ «الأصالة» وتقوم علاقاتها الاجتماعية 
والسياسية على منطق القبيلة الممتدة وليس النظام السلوكي «المغلق» فإن للمثقف 
المسلم الملتزم دوراً أساسياً يجمعه إلى رجل الدولة وكذلك العلماء والفقهاء 
وغ أسس جديدة اوفعاصرة لهذا الدور الرسالي انطلاقاً من (مسؤولية الذكر): 
وينم لم أ وموك وَسرَق و87 . 

وهي عارك ال 0 - سبحانه - لنا كل مقوماتها 
يمكن أن تؤخذ منا إلى غيرنا: «إِلّا تفِيرا يمَزْئْكْمْ َذَائًا ألما وَيَسْتِل ونا 
رك ولا عَمُرُوُ ميا وَأنَه عل كل تنم يبر 7 . وكذلك: #ماشر 
ا 
1ن لق اق الل ل قرف قر ‏ نوكر 
تل 4 . وكذلك: عَم وداه ال رع سداد 00 1 
َل أ وَجَهَدَ فى سيل لَه لا يتوه ند أل وهلا بي لقو ألقمينَ »اين امأ 


سوك سس ص 5 عَظم دع وي 1 سارو رون 4 00 


وَهَاجروا هدو في سَبِيِلٍ أ أله يمرم ع عظم درجة يعند الله َأوْليِكَ هر الفايزور 


(57) سورة الزخرف» الآية: 44. 
(58) سورة التوبة. الآية: 39. 
(59) سورة محمدء الآية: 38. 
(60)سورة التوبة؛ الآبة: 20. 
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١‏ : تالا لك ار 
:/ اها ا ل مامه 


الرعلا ال ى لسر والرصلء إ لغب 
و وير واتجريث إلب 


لذ[ ز ذ[ [ |[ ذ[ز[ 2غ الم + جاده 
اوم ل "اك" لكوع شيع جوع تي فقوي و مرت لا سقط ابرلا ايل ايل انأ 
ع ”ه27 3 :دا 2 ا 2 8 ا" 8 نل" ذه ا" 8 أار خا نوا 2 1" 5 6ه "خا كا م مه 


. ل ميارك 
جاع حرا مزامس بالرباط 


مقدمة : أدب الرحلات في المغرب 


خصص الفقيه عبد السلام بن عبد القادر ابن سودة المري صاحب (دليل 
مؤرخ المغرب الأقصى) القسم السابع من مؤلفه هذا للرحلات التي ألفها 
المغاربة فذكر أزيد من ثمانين ومائة. ولقد اعتنى بتحقيق ونشر بعضها الأستاذ 
محمد الفاسي الذي قال في شأن تفوق المغاربة في هذا النوع من التآليف» 
وولوعهم بالسياحة وارتيادهم لأقاصى البلادء ولم يكن ابن بطوطة المغربي 
الوحيد الذي دخل أقاصي البلاد الشرقية ومجاهل أفريقياء وإنما بقيت لنا أخبار 
أسفاره بفضل عناية السلطان ابن عنان المرينى الذي أمر بجمعها. وقد صدف 
محمد الفاسى هذه الرحلات إلى حجازية» وسباحية» ودراسية» وخيالية) 
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واستكشافية» وزيارية» وسياسية» ومقامية» وفهرسية وسفارية!". 


من أصناف هذه الرحلات التي لها علاقة بموضوعنا: الرحلات الحجازية 
أي إلى المشرق العربي واسطنبول التي جعلناها تحت عنوان «الرحلة إلى 
الشرق1؛ والرحلات السفارية أي التي قام بها بعض السفراء المغارية إلى دول 
أوروبا الغربية والتي جعلناها تحت عنوان «الرحلة إلى الغرب» . 


1 - الرحلة إلى الشرق: 
الوعي بوحدة الهوية والمصير المشترك 

تعتبر الرحلات الحجازية من ابتكار المغاربة وهي الرحلة التي كانوا 
يتشوقون إليها نظراً لبعد أفطارهم عن الحرمين الشريفين بأرض الحجازء وعن 
المسجد الأقصى بفلسطين. فالحج يعد ركنا من أركان الإسلام الخمسة» 
والصلاة بالقدس الشريف. جزء من العقيدة الإسلامية انطلاقا من قول الله ثبارك 
وتعالى : طسْبْحَنَ الى أسر بمَبْدِوء للا َس الْمَسْجِدٍ الْكرار إل لير أن ألرِى 
وكا حرا زيم ين “يا إِثُّ م اسيم الَِيرُ4. لذا كان الحجاج المغاربة 
متحمسين لأداء هذه الفريضة والقيام بزيارة المآثر الإسلامية الشهيرة فعملت 
الفئات الواعية منهم» من رجال الفكر والأدب؛ والدين على ترجمة أحساسيسهم 
ومشاعرهم في كتابات وتآليف لتكون مبراساً ودليلاً يهتدي به من يأتي بعدهم . 
كما جاءت مدوناتهم عن تلك الرحلات صورةً حية لأهاليهم وذويهم من 
المغاربة يشفون بها حنينهم لزيارة بيت الله الحرام» وقبر الرسول وه وباقي 
المآثر الإسلامية الآخرى. وأول من بدأ هذا النموذج من الرحلات ابن جبير 
الأندلسي» ثم سار على نهجه ابن سعيد المغربي: وابن بطوطة» والعياشي. 
(1) زكي مبارك ! من أدب الرحلات: تحفة الملك العزيز بمملكة باريز. للأديب الكاتب إدريس العمراوي 


مطبعة طنجة ‏ 1989. صص5. اعتمدنا على كتاب: الإكسير في فكاك الأسير للسفير ابن عثمان 
المكناسى ‏ حمّقه الأستاذ محمد الفاسي» من مطبوعات المعهد الجامعي للبحث العلمي . 
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وغيرهم مما لا تزال خخزائن الكتب والمخطوطات تحفظ بنصوصها في انتظار 
باحثين جدد يكشفون عن كنوزها2 . 


من دوافع رحلة المغاربة إلى المشرق العربي كذلك رغبة المتنورين منهم 
في التوقف بمراكز الثقافة العربية الإسلامية في كل من مصر والشام؛ والعراق» 
واسطنبول؛ والقدس الشريف» حيث حرضوا على الاتصال بكبار علمائها 
ومفتيها والأخذ عنهم» والقراءة عليهم؛ ولقاء العديد منهم . ولقد استمرت هذه 
الصلات الثقافية بين رجال الفكر والقلم المغاربة؛ وبين إخوانهم المشارقة ولم 
تنقطع أبداً وإلى اليوم» لأنها ظلت تنتعش وتتغذى بالعطاءات المتيادلة؛ عطاءات 
نستمد مقوماتها الروحية والفكرية من منبع واحد لا ينضب ولا يجف» منبع 
التراث العربي الإسلامي المشترك””. إن هذا التراث بكل مقوماته وقيمه 
الإنسانية شكل الحبل الوريد الذي يشد المغارية بإخوانهم المشارقة؛ والمشارقة 
بإخوانهم المغاربة. لذا كان طببعياً أن تهتم الفئات الواعية بكل التحولات التي 
تطرأ فى في أي جهة من جهات دار الإسلام وخصوصاً منها تلك التي تحتضن مراكز 
الحضارة العربية الإسلامية وتعتبر مئارات للعلم والمعرفة» وفي طليعتها مصر 
العروبة والإسلام؛ مصر الأزهر الشريف . من أهم الأحداث البارزة التي عرفتها 
مصر والمشرق العربي والتي كان لها صدى قويٌ لدى الفئات الواعية والحاكمة 
بالمغرب» حملة نابليون وما خلفه هذا الحدث العالمى من تطورات وتحولات 
في الميادين الفكرية والسياسية والتعليمية والإدارية والعسكرية في المشرق 
العربي واسطنبول. لقد اهتم الحجاج المغاربة بهذا الحدث فخصصوا له في 
رحلاتهم وتقاريرهم صفحات طويلة وأحاديث مفصلة. ولما كان هذا الحدث 


(2) محمد الكحلاوي: آثار مصر الإسلامية في كتابات الرحالة المغاربة والأندلس ‏ الدار المصرية 
اللبئائية - القاهرة ‏ 1993م ص12 و13. ْ 
لقد أشار الباحث في دراسته هذه إلى مجموعة من الرحلات الني ألفها المغاربة فأعطى عنهم 
وعنها نظرة ة تعريفية وذكر أسباب ودوافع رحلة المغارية إلى المشرق العربي (ص15). 

(3) محمد الفاسي: الرحلات السفارية ‏ محلة «وحي البيئة؛ المغربية ‏ دار الكتاب - الدار البيضاء - 
70 00 
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وما أعقبه من تحولات في المشرق العربي قد شكل (صدمة الحدائة) التي تؤرخ 
لنشأة الفكر النهضوي العربي والإسلامي الحديث؛ فلقد اهتمت به الفئات 
المتنورة في المغرب وسعت إلى الاطلاع على أسسه الفكرية والمعرفية. عن هذه 
الصدمة ونتائجها ومخلفاتها الإيجابية والسلبية سيحدثنا بعض الفقهاء المغارية» 
وبعض رجالاات حكومة سلاطين المغرب الذين أوفدوا للاطلاع على أحوال 
المشرق العريى بعد حملة نابليون» كما سيتحدث عنها كذلك بعض المثقفين 
المغاربة الذين جالوا وتجولوا بالمشرق العربي. وقد شكلت كتاباتهم وتقاريرهم 
المختلفة الروافد الأولى لحركة التنوير والتحديث بالمغرب . 


1-رحلة الفقيه محمد بن عبد الله الغيغائي (مارس 1858م) 


صاحب الرحلة ولد بقبيلة غيغاية بأحواز مدينة مراكش المغربية. كان كاتبا 
عدلاً معاصراً للسلطان مولاي عبد الرحمان بن هشام  1822(‏ 1859م). تعد 
رحلته في مقدمة الرحلات الحجازية التي تعطي عن العالم العربي والإسلامي 
معلومات قيمة. نص الرحلة ما زال مخطوطا وتحتفظ به المكتبة العامة بالرباط . 
قام أخيراً الدكنور سعيد ابن الأحرش بدراسة عن هذه الرحلة وهي الني 
اعتمدناها في هذا البحث” . عاش الغيغائي الحرب المغربية الفرنسية التي انهزم 
فيها الجيش المغربي في معركة إيلسي (1845م). كما عاش المحاولات 
الاحتلالية للتراب المغربي من طرف الإسبان. ولهذا فإن الوجود الأوروبي في 
المشرق العربى سيسترعى التباهه منذ أن وطأت قدماه أرض الكنانة. إنه يفيض 
في الحديث ب خطورة هذا الوجود الذي اعتيره تحدياً وانتهاكاً لحرمة دار 
الإسلام. وإلى هذا المعنى يشير صاحب الرحلة: ...١‏ من بحاج النصارى 
اليوم ويغالبهم لعلو كلمتهم في البحار والمراسي وفي سائر التغور؟ فلا يخفى أمر 
النصارى وقوتهم في هذا الصدد على من له عقل أو سلك بلادهم. أو جاورهم 
(4) سعيد ابن الأحرش: الرحلات المغربية إلى الديار المقدسة وتركيا خلال القرن التاسع عشر وبداية 
القرن العشرين: مصدر للمعلومات عن العالم الإسلامي. بحث قلمه الباحث في ندوة: مصادر 


المعلومات عن العالم الإسلامي التي احتضنتها المملكة العربية السعردية في أكتوبر 1999. 
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دمرهم الله؛ وكسر شوكتهم؛ وفرق جمعهم»”". ويضيف حول تفوق النصارى 
وما أخذوا بشكلونه من تهديد على الأمة الإسلامية قائلاً: «وحاصل الأمر وغابته 
ان النصارى لعن الله دينهمء تفوقوا على المسلمين وعلت كلمة الكفر في التغور, 
وذلت كلمة الإسلام في كل الأمور, ووقع الهول والفتنة وخمدت الفكرة والفطنة 
وبهذا سلط الله على قلوبنا خوف أعدائنا فاخترنا التلذذ بالغالى بئرك الجهاد» لقد 
اتخل الغيغائي من بلاد مصر نموذجاً للتخاذل والانحطاط والتفكك؛ وخضوعها 
المطلق للسيطرة الأوروبية والانصياع لها. فقد احتل حديثه عن مصر حيزاً كبيراً 
من الرحلة فتعرض للعادات الجارية في اللباس والمأكل والمشرب؛ كما شرح 
التقاليد المتبعة في إقامة الحفلات» ودرَّنَ ارتساماته عن الشرائح الاجتماعية 
ملاحظاً أن من دناءة هذا القطر المصري خدمة النصارىء مشيراً إلى أن الفقراء 
أكثر النان حراة وخخلا إزاء هله الوضعية لمكو 


عن الجاذب الثقافي والمعرفي تعرض الرحالة إلى ذكر من التقى بهم من 
علماء مصر وفقهائها كإمام المالكية محمد بن عبد الله بن علياش الذي أفتاه بمنع 
الحج على ظهر الباخرة مما يحصل من المزاحمة والضيق» كما أجرى حديثاً 
وديا مع كبار الحنفية منهم الشيخ الرافعي» والشيخ إبراهيم الباجوري. كما حضر 
الغيغاني حلقات الدروس التي كانت تعقد بالأزهر الشريف» وأبدى اهتمامه 
بالأزهريين وبوضعيتهم وبأحوالهم حيث قال عنهم: ..١‏ . إنهم اليوم غير معني 
بهم ولا مبال بأحوالهم من الدولة وقد كان لهم في الزمن القديم رواتب وأعلى 
المراتب؛ أما اليوم فلا معين لهم إلا الله تعالى1”". انتبه الرحالة إلى وضعية طلبة 
الأزهر الوافدين عليه من الأقطار العربية والإسلامية فتعرض إلى أحوالهمء 
وتحدث عن نظام سكناهم وطريقة العيش والأحياء السكنية المخصصة لهم والتي 
تدعى بالأروقة فذكر منها رواق الطلبة الأتراك» ورواق الشاميين» ورواق 
(5) سعيد أبن الأحرش : المصدر السابق ذكره ص19. 


(6) سعيد ابن الأحرش : المصدر السابق ذكره ص19 و20. 
(7) سعيد ابن الأحرش : المصدر السابق ذكره ص20 
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الصعيديين» ورواق المغاربة. ولم يفت الرحالة ذكر مطبعة بولاق ودار الكتب 
الب 0 . . وهذه الدار مملوءة كتباً من كل فن وعلى كل لغة 
من الأجناس:”". وإذا كانت بعض الجوانب الاجتماعية من المجتمع المصري 
قد أقلقت الرحالة المغربي» الفقيه» فإن بعض النواحي من الحياة الاقتصادية 
فدحظيت برضاه واستحسانه لكونها في نظره من الأسس الضرورية للإقلاع 
التتموي والنهوض بالحركة التجارية والمواصلات: فمن ملاحظاته في هذا 
المجال شق الطرق وتعبيدها وإنشاء القناطر والموانىء؛ وهي أشغال إنمائية 
قامت بها الحكومات الإسلامية على طول الطرق المؤدية إلى بيت الله الحرامء 
وفي أماكن أخرى من البلاد العربية. ومما استرعى التباهه كذلك المواصلات 
السلكية واللاسكلية التي اعتبرها الرحالة المغربي أداة ناجعة ونافعة لمعرفة الآخر 
وما يجري في العالم بسرعة مذهلة. عن هذه الالة يقول:7 ... هذا السلك 
أحدثه الروم نحو خمسة أعوام, وهو يجلب أخبار؛ وصفاته انه مصنوع من حديد 
رطب على قدر شريط الحصير المصنوع من الدوم كالخيوط تورد أخبار وتصدر 
بها في الحبن من كل ديوان» وبها رجال من الروم واقفون علبهاء عارفين بها. 
فإذا أردت أن بخبر بها عنك قيدت له حاجتك في الكتاب. ويطرحه أمامه وننظر 
اليد وهو بحرّك الالة» فإذا أردث أن تخبر صاحبك عن سلعة أو أمرء تقيد كلامه 
وتعطي عليه درهماً عن كل حرف ويخبر به صاحبه بالسلك ويخبر صاحب 
السلك الآخرء صاحبك؛ من غرائب الأمور التى حيرت عقل الغيغاني الفطار» أو 
كما يسمي انو البو بخص 40 مفتحات طوالا وضف: كل أجهزته:وعييفاً 
دقيقاً. هذا القطار يوضح الرحالة ...٠‏ يسميه المشارقة ببابور السكة» إذ السكة 
عندهم هي الطريق. إنما البابور منه الموضع المقدم الذي هو رأسه؛ وفيه 
الحركات والالات. فالقطار هو على غير شكل البابور البحري لأنه يحمل على 
قطع أعواد لها أدوار من حديد وهي غاية ما يكون من الصنعة والحكمة والإنقان. 


(8) سعيد اين الأحرش: المصدر السابق ذكره ص18. يتعلق الأمر بالتليغراف الذي تم اختراعه سنة 
4م من طر ف الفرنسى عمصهط© قلت ة1©  1763(‏ 1805), 
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وهذه السكة (الطريق) التي يجري فيها مفروشة بالحديد من الجانبين»” ويختم 
الغيغاني حديثه عن غرائب المخترعات وعجائب الالات التى شاهدها بمصر 
وغير مصر بالإشادة بمخترعيها والاعتراف لهم بالتقدم والتفوق وهو يقصد هنا 
بالدرحة الأولى أوروبا بما أنشأته بالمشرق من وسائل وأسباب النهضة الاقتصادية 
والتجارية معتبرا ذلك من الإلهامات الربانية والاستنباطات البديعة . 


2 - رحلات أبو إسحاق إبراهيم بن محمد التادلي  1827(‏ 1894م) 


اشخصبة علمية غريبة الأطوار كان من الممكن ان تقوم بأكبر دور في خلق 
نهضة علمية واجتماعية بالمغرب في القرن الماضى لو ساعدتها الظروف ووجدت 
المناخ الصالح)”' الفقيه التادلي من علماء المغر 37 الذين تأثروا بالثقافتين العربية 
الإسلامبة والغربية على حد سواء. فمن خلال رحلاته العريضة وجولاته الواسعة 
في المشرق العربي حيث زار الحجازء ومصرء وفلسطين» ولبنان» وسورياء 
ا ل اللقاء بخيرة رجالات العالم والسياسة كالشيخ جمال 
الهندي؛ والشبخ أحمد بحلان» والشيخ عليش. كما أتبحت له فرصة اللقاء وهو 
في بيروت بالشيخ محمد عبده الذي كان منفيا بها إثر ثورة عرابي المصرية. لقد 
ألفى الشيخ التادلي درساً في القدس الشريف حضره أمير البيان شكيب ارسلان 
وكان يومئذٍ حدثاً صغير السن. أما رحلاته إلى اليلدان الأوروبية وإقامته بها 
كإسبانياء وجبل طارق الإنجليزية» قد مكنته من الاطلاع على مظاهر الحضارة 
الأوروبية وتعلم اللغات الأجنبية كالإنجليزية؛ والفرنسية» والإسبانية. وفي هذا 
الصدد كتب التادلي: .١‏ . . قيدنا بجبل طارق من بلاد الروم أيام إقامتنا به بعض 


(9) سعيد ابن الأحرش : المصدر السابق ذكره ص 18. 

(10)عبد الوهاب بن منصور: أعلام المغرب العربي. الجزء الأول المطبعة الملكية ‏ الرباط 1979 - 
ص172. عن الرجل وعن حياته الفكرية الرجوع إلى كتاب العلامة عبد الله الجراري: شيخ 
الجماعة العلامة أبو إسحلاق التادلي الرباطي. - مطبعة النجاح الجديدة ‏ الطبعة الأولى - الدار 
البيضاء ‏ 1980م. يمكن كذلك الإعتماد على 5 كيه عن الرجل الفقيه محمد المنوني: مظاهر 
يقظة المغرب الحديث ‏ الجزء الأول مطبعة بيروت ص: 321 - 322 323 وعلى هذه 
المصادر الثلائة اعتمدنا في هذا البحث. 
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ألسن الروم. وقيدئه عن بعض المسلمين هناك لاضطرارنا إلى السفر مع النصارى 
ومخالطتهم؛ فيعرف الإنسان على الأقل أسماء الماء للوضوء؛ والحجر للتيمم» 
والماء البارد. والحار» والفحم؛ والطبخ ونحو ذلك من ضرورات الإنسان»)”" . 
الإنتاج الفكري لدى إسحاق التادلي غزير ومتنوْعٌ الموضوعات. من أهم تأليفه : 
- تفسير بعض اللغات مثل لغة الفرس والترك والفرنسيين والانجليز والبربر. 
- اختصار أقوم المسالك؛ في معرفة أحوال الممالك لخير الدين التونسي . 


_ رسالة في علم الجغرافية . 
رسالة في البوصلة التي تكون في السفن. 
َ زينة النحر لعلوم البحر. 


من هذا المؤلف الأخير نقتطف الفقرات الآنية التى يقول فيها التادلي: 
الما من الله علي بالتوفيق لأداء فريضة الحجء وزيارة البيت المقدس والشام 
وأرض الروم؛ فاضطررت إلى ركوب البحر مراراء تارة في سفن الشراع» وتارة 
فى سفن النار المسماة بالبابورات» وتلاقيت مع أهل العلم والخبرة بسفر البر من 
المسلمين والنصارى» فاقنطفت ملهم م أمكنني من حكم سفرهء لما ورد: 
الحكمة ضالة المؤمن بلتقطها ولو من كافر: كما أشار له ما ورد: اطلبوا العلم 
ولو بالصين» مع النصين في ذلك الوقت للكفارء قبدت ذلك في الرسالة لينتفع 
بها من اضطر لركوب البحر إن شاء الله تعالى» . 

أما عن مشاركته فى الحياة السياسية بالقدر الذي تمسح به مفاهيم العصر 
وأحكامه في ذلك الوقت: ..١‏ . فلا عجب أن يكون الشيخ من الرعيل الأمين 
المبدان: ولو دبلوماسياً على الأقل. فقد كان يجري في المحافل العلية 
والسياسية أنه حمل رسالة موقعة من أعيان الرباط إلى السلطان عبد الحميد 
(11) محمد المنوني: يقظة المغرب الحديث ‏ المصدر السابق ذكره ‏ يشير الكاتب إلى أن نسخة من 

هذه المخطوطة ما زالت في حوزئه ونسخة أخرى محفوظة بالمكتبة الصبيحية بمدينة سلا 
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العثماني قصد ربط علاقة المغرب وتركيا عندما أحس بخطر الاستعمار وتكالبه 
على البلاد الإسلامية» وحمل التادلى تلك الرسالة يدل على ان الرجل كانت له 
خدمات سياسية إنسانية علاوة على رسالته العلمية النى عرف يها2" . 


إن الرحلات المتكررة للعلامة التادلي إلى تركيا جعلته يستوعب ويفهم 
التحولات التي يعيشها هذا البلد الإسلامي وهو يحتك بالأجنبي» وما كان لذلك 
من تأثير على الأوضاع والمقومات الاجتماعية والدينية والأخلاقية. لقد فهم 
ذلك بالاجتماع بالدعاة والمصلحين وكبار العلماء كما شاهد بوادر النهضة في 
تركيا فسعى إلى ربط وتمتين الصلات والتعاون الأخوي بين المغرب وهذا البلد 
الإسلامي وبذل مجهودات في الأوساط الحكومية والثقافية المغربية من أجل 
ذلك اغير ان الحكومة المغربية لم نستجب لأية رغبة أبدتها تركيا في هذا 
الموضوع في ذلك الوقت ولا في غيره بسبب الخوف من انتشار النفوذ العثماني 
والضغط الذي كانت تمارسه القوى الاستعمارية على السلطان المغربي خوفاً من 
تعاون الدولتين الإسلاميتين اللتين كانت إحداهما تمسك بمفاتيح البحر الأبيض 
المتوسط من طرفه الشرقي. والأخرى تمسك بمفاتيح مدخله الغربي»**" . 

من نشاطه الفكري والسياسي كذلك لا بد من ذكر اهتمامه البالغ بكتاب 
أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك. لخير الدين التونسي الذي زار تركيا 
عدة مرات ما بين  1853(‏ 1867م). ظهر كتاب خير الدين التونسي سئة 1867م 
واطلع عليه الشيخ التادئي وقام بتلخيصه متأثراً بما يحتويه من أفكار جديدة 
ونظريات حول شروط النهضة العربية الإسلامية وأساس الحكم العادل. من هذه 
الأفكار والنظريات انطلق العلامة التادلي لنشر دعوته الإصلاحية فأصبح من 
المصلحين الأوائل الذين اقتنعوا بأن على الشرق ان يغير أساليب الحكم 
الاستبدادي؛ كما عليه كذلك أن يأخذ بعين الاعتبار: «الوسائل التي أوصلت 


(12)عبد الله الجراري: شيخ الجماعة العلامة أبو إسحاق التادلي الرباطي ‏ مطبعة التجاح الجديدة 


الطبعة الأرلى - الذار البيضاء ‏ 1980م ص27 و28. 
(13)عبد الرهاب بن منصور: أعلام المغرب العربي ‏ المطبعة الملكية ‏ الرباط ‏ 1979 ص173. 
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الممالك الأوروبية إلى ما هي عليه من المنعة والسلطة الدنيوية فيتخير منها ما 
يكون بحالة المسلمين لاثقاً ولنصوص شريعتهم مساعداً وموافقا»”*" . 


من نشاطه السياسي كذلك سعيه الحثيث في إبطال ضريية المكس التي . 
كانت مفروضة على أبواب المدن المغربية فتضرر منها الشعب» فأفتى بعض 
مندداً بهذه الضريبة حتى إنه بعث للسلطان بواسطة المتصلين به بالدكير ضد هذه 
الضريبة وعنها كتب «. . . طلب مني السلطان مولاي الحسن نصره الله وأصلحه؛ 
أن أحضر معه بمسجده بالرباط على العادة عنده فى تلك الليلة. . . فامتتعت » 
واعتذرت له بأني غير صحبح» ونوبت اني غير صحبح مما يفعله من المظالم : 
المكوس»”'2. وتصلب العلامة التادئى في موقفه إلى أن ألغى السلطان هذه 
الضريبة بظهير شريف عام 5م. هله المواقف الشجاعة جعلت من الشيخ 
التادلي أبرز العلماء المغاربة الذين ظلوا ثابتين على المبدأ؛ متشيثتين بالقيم 
الإسلامية والأخلافية النى يجب أن يتحلى بها العلماء 56 الإسلامي 
ليقوموا بدورهم في حركة الإصلاح والتجديد واليقظة الإسلامية. لقد تفطن 
الشيخ محمد عبده لخصال العالم المغربي حينما التقى به ببيروت وجرت بينهما 
حوارات دينية وسياسية وققهية ترقت في الشبخ ميحمل عيذة آثاراً حميدة؛ 
فأعجب بآراء التادلي الصائة وأفكاره النيرة المتحررة غير ناظر إلى تكرينه ٠‏ 
تبني لي ان يتسم بالترمت والتحجر. إن الفقيه عبد ١‏ الجراري الرباطي 
ا ا اد 0 وككل 
المجدبين والمصلحين تعرض الشبخ النادلى للمحن والإهانة والمذلة من طرف 


(14) المنصف الشنتوفي: أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك ‏ الدار التونسية للنشر والمؤسة 
الوطنية لكتاب الجزائري ‏ الطبعة الثالية ‏ 1986 - ص85 . 

(15) محمد المنوني: مظاهر يقظة المغرب الحديث ‏ الصمدر السابق ذكره - ص298 . 

(16)عبد الله الجراري: شيخ الجماعة العلامة أبو إسحاق التادلي الرباطي - المصدر السابق ذكره 
ص36 وج4. 
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السلطات الحاكمة المغربية. لقد سجن دون أن يتضح السبب لمعاصريه؛ مما 
جعل الأقوال تضطرب في شأنه . غير أن العارفين بالأمور يرجعون أسباب سجنه 
إلى مواقفه الشجاعة. وشهرته الكبيرة في الأوساط العلمية والشعبية وغيرهاء 
حيث أكب الناس على حضور مجالسه للانتفاع بعلمه والاسترشاد بمعارفه. 
ويضيف الفقيه عبد الله الجراري انه كان بالإمكان ان تقوم هذه الشخصية الفكرية 
بدور طلائعي في اليقظة المغربية لو وجدت المناخ الملائم والعقول النيرة 
والحكام ذوي إرادة صادقة للتغيير والإصلاح والتحديث . 


- كتابات الحاج علي زنيبر السلاوي  1844(‏ 0171914 


نشأ الحاج علي زنيبر في مديئة سلا المغربية سئة 1844م وذهب مع والديه 
وهو صغير السن إلى الديار المقدسة بقصد المجاورة. وبعد وفاتهما عاد إلى 
مسقط رأسه وعمره إذ ذاك نحو سبعة أعوام. وفي العقد الرابع من عمره توجه 
إلى مصر سنة  1878(‏ 1879م) فاشتغل بالتجارة في الإسكندرية وقيل كذلك في 
مديئة طنطاء فامتدت إقامته بمصر فترة طويلة عايش خلالها حرب عرابي باشا 
رساهم فيهاء كما عايش معطيات اليقظة المصرية. خلال مقامه بمصر: . 
دفعته غيرته الوطنية إلى الاهتمام بشؤون المغاربة من حجاج وغيرهم والتطوع 
للقيام بأعمال بقوم بها عادة القناصل المعنمدون رسمياً حنى كان يدعى أحيانا 
اوكيل المغاربة». وحدث في إحدى السنين أن تأخر خروج مركب الحجاج في 
موعده المضروب من مصرء فتكلف الحاج علي بنفقة الحجاج المغاربة أثناء فترة 
الاننظار التي دامت أياماً بانفاق مع شركة المركب. لكن هاته الأخيرة لم نفٍ 


17) اعتمدنا للتعرف على مختلف أطوار العلامة الحاج علي زنيبر على ما كتبه عنه كل من الأستاذ 
المنوني في مؤلفه: مظاهر يقظة المغرب الحديث ‏ الجزء الثانى من صر 399 و421. وما كتبه غته 
أحد أتراد اتلك التووع :المتربي محمه رين في :مجلة اذار الباية.- المقريةة تحت غواق: 
اوقفة مع شخصية الحاج علي زنيبر ودلالاتها التاريخية؛ - السئة الثانية ‏ العدد السادس - ربيع 
5م - ص17 إلى 20. والعدد الحادي عشر من نفس المجلة ‏ صيف 1986م ص14 إلى 19. 
كما اعتمدنا على الدراسة التي أنجرها باللغة الفرنسية تحت عنوان: 

2 - 2471 - عمقلا بته عسعدتلههه112]1 أء ومغو]2 للباحث: جاك كاني م 1301165[ . 
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بالتزامهاء ونزل على عاتق الحاج علي عبء النفقة الذي كان ثقيلاً إلى درجة أنه 
انتقر واضطر للعودة إلى بلاده سنة 1904م بعد أربعة وعشرين عاما من الإقامة 
بمصر»'". استقر علي زنيبر في بداية الأمر بمدينة طنجة العاصمة الديبلوماسية 
للمغرب؛ فصادف وجوده بهذه المدينة تحركات ديبلوماسية مكثفة من قبل 
الديبلوماسيين والسياسيين ورجال الصحافة والإعلام النابعين للدول الأوروبية 
المتنافسة على احتلال المغرب. ضمن هذا السياق تابع بكل اهتمام وحس وطني 
مفرط زيارة الأمير الألماني غليوم الثاني للمدينة سنة 1905م» والمحادثات 
الفرنسية الإسبانية الإنجليزية الإيطالية لاقتسام المغرب» والمشاريع الإصلاحية 
التي عرضتها هذه الدول على السلطان المغربي من أجل الأخذ بهاء 
والمشاورات الأولى من أجل عقد مؤتمر الجزيرة الخضراء والذي سينعقد سنة 
06 . ويغادر الحاج علي زليبر مدينة طنجة ليستقر بمديلة فاس وهو 
مشحون بأفكار النهضة المصرية التي واكبها وتأثر بها وساهمت في تغبير عقليته 
وأفكاره. ومشحون كذلك بما اكتشفه خلال مقامه بطنجة من مناورات الدول 
الأوروبية» ومما تبدله من مجهودات وترسمه من مخططات في المجال الفكري 
والإعلامي لتهيئة الرأي العام الوطني والدولي للسيطرة على المغرب. وقد لعبت 
صحف طنجة التي صدرت إبان هذه الفترة بإيعاز من رجال الديبلوماسية والمال 
والأعمال دوراً بارزاً في هذا المجال'”0 . 


عاد الحاج علي زثيبر إلى فاس وهو متيقن كل اليقين بأن المغرب في 


(18) محمد زليير: وقفة مع شخصية الحاج علي زنيبر - مجلة دار النيابة - المصدر السابق ذكره ص18 . 

(19) فى هذا المؤتمر واجه المغرب وحدة أزيد من 10 دول أوروبية وتمسك خلال مداولات المؤتمر 
باستقلاله وسيادة سلطانه وأقر على إدخال الإصلاحات التي تقترحها أوروبا شريطة ان نكون 
بإشراف السلطان المغربي وغير مقيدة لسلطاته الدينية وانوي على أن يقتصر دور الدول 
الأوروربية على تقديم الخبرات والمساعدات التقنية والمالية التي تتطلبها هذه الإصلاحات , 

(20)تناولت دور هذه الصحف في بحث بعنوان: مساهمة لبنان في دعم الثقافة العربية والفكر التحرري 
بالمغرب ‏ قدم في التدوة التي احتضتتها بيروت أيام 3 و4 دستبر 1998م. اشرت في هذا البحث 
إلى الصحافة العربية بطنجة ودورها قفي مواجهة الصحف والإعلام الاستعماري والدفاع عن 
الحقوق المغربية وسيادة سلطانه. 
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طريقه لا محالة إلى الاحتلال والسقوط في أيادي القوى الأوروبية. وكفقيه 
متشبع بالفكر الصوفي وبالدعوة الإصلاحية التي تأثر بها خلال مقامه بمصر 
النهضة؛ فقد رأى أنه من واجبه القيام بمهمته كرجل من رجال المتصوفة 
المخلصين لمبادئهم ومثلهم العليا: .. . متمسكا بالشريعة قولا وعملاء خبيرا 
بالحق» باذلاً جهوده في أداء النصيحة»”'”. من هذا الإحساس وبإيعاز منه» حرر 
الحاج علي زنيبر عدة مذكرات سياسية يشرح فيها وجهات نظره في القضايا 
الشائكة التي كانت مطروحة على المغرب وتتطلب الحل والإصلاح. من بين 
الموضوعات التي تناولتها مذكرات الفقيه زنيبر تلك التى تحمل عنوان: 

- حفظ الاستقلال. ولفظ سيطرة الاحتلال!22 . 

3 مشروع دستور مغربي يقترحه على السلطان عبد العزين” . 
حفظ الاستقلال. ولفظ سيطرة الاحتلال: 


استهل المصلح مذكرته بتفسير كلمة الاستقلال وقارن بين مدلولها اللغوي 
والسباسي وواقع البلاد المغربية التي ما زالت في نظره» قانونياء رغماً على 
مقررات مؤتمر الجزيرة الخضراء. في حالة استقلال داخليا وخارجيا برا وبحرا. 
إلا أنه لضمان هذا الاستقلال وتدعيمه يلفت الحاج علي زنيبر نظر السلطان 
مولاي عبد العزيز إلى ضرورة التريث في المصادقة على لوائحهء ويقترح عليه 
تأليف لجنة تنتخب من عيون متنوري الأمة لتقوم بفحص الاصلاحات التي أقرها 
المؤتمر المذكور» حتى إذا انهت الجمعية المغربية فحوصها وأعلنت عن رأيها 


(21) محمد زنيبر: مجلة دار النيابة ‏ المصدر السابق ذكره - ص19. 

(22)اعتمدنا في هذا الباب على ما نشره الباحث محمد المنونى فى كتابه: المظاهر - صر400. وما 
كن كذلك: قن بشخلة دار الياية المصدر الساق:5عرمة وتسليل هذه اللضومن الى قديها الأنتاذ 
تخبلا زنير فى مجلة دار الليابة - المصدرين التنابقين ذكرهما. 1 

(23) يوجد نص هذا الدستور بكامله في كتاب: مظاهر يقظة المغرب الحديث ‏ ملحق 67 - ص408. 
وفي مجلة دار النيابة يعطي نفس الكائب نظرة عن هذا الدستور تحت عنران: مشروع دستوري 
يقترحه الحاج علي زثيبر السلاوي ‏ مجلة دار النيابة - النسة الأولى ‏ العدد الرابع - خريف 1984م 
- م ص19 إلى 17 
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في تلك المقررات» يأتي دور المصادقة الملكية على ما يجب العمل بمقتضاه. 

أما كلمة الاحتلال فهي في نظره كلمة ينصرف مضمونها في أمور السياسة 
إلى وجود قوة غريبة بجهة كانت تتمتع بحرية الاستقلال» بصرف النظر عن 
متعلقاته» أوجدته ظروف الأحوال بطريق شرعي أولاً» فلذلك كان مكروهاً عند 
قوم آخرين» ولا فرق في المرارة بين ثمرة الاحتلال الأجنبي» وثمرة الاحتلال 
الوطني. ولذا يطالب صاحب المذكرة بلزوم اتخاذ كل الوسائل للقضاء على 
مقدمات الاحتلال» مع العمل على نهج سياسة قويمة إزاء الرعية. وليست القوة 
إلا في جانب قوم رضعوا ألبان معارف التحوطات الدفاعية والتجارب الهجومية 
بفطام النفوس عن حب الذات وترك الملذات. وينهي هذه المذكرة قائلا: «... 
وليس فى ذكر ما صارت إليه حالة الجزائر وتونس وغيرهما من البلدان أدنى 
تعزية للنفسء أو فائدة يتمتع بها الحر إذا لم يقم بالواجب». 


مشروع الدستور المغربي لعلي زنيبر: 


تناول المشروع في 31 فصلاً الإجراءات التي يجب على السلطات 
الحاكمة مباشرتها والقيام بها لمواجهة مشروع الاصلاحات التي أقرها مؤتمر 
الجزيرة الخضراء والتي يرى الفقيه علي زثيير أنها ليست مطلقاً في صالح 
المغرب؛ حكومة وشعباً. من الأمور الأساسية التي تصدرت المشروع نظام 
الحكم المغربي: وشعارات الدولة المغربية ومظاهرها والعلائة بين السلطان 
والرعية» وحماية الهوية المغربية والحفاظ على ثروات البلاد والعباد. 
من الإجراءات التي يجب اتخاذها في المجالٍ السياسي يفترح تشكيل 
مجلس للأمة يتتخب أعضاؤها من الأعيان المتنورين يرأسهم أفضلهم وتكون من 
مهامها الأساسية اتخاذ الوسائل الإصلاحية» وتعميم اصلحها في كل مصالح 
الحكومة برأ وبحراًء جلباً للأمن والراحة؛ ودرعاً لكل فساد (الباب الأول). 
1 استعمال اللسان العربي» نطقاً وكتابة ‏ في جميع دواوين الحكومة برأ وبحرا 
مع إدخال اللغة الأجنبية لضرورة الوقت؛ بشرط عدم الفرادها بشيء يخرجها 
عن سلطة الإجراءات العربية العمومية (الباب الثاني). 
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5 وجوب سريان الأحكام المحلية على كل من بالقطر أو من في حكمه بدون 
التفات لشريف أو وضيع؛ أو ثبوت التبعية لأية دولة أجنبية (الباب السادس) . 
5 منع كل استبداد يقضي بعدم تمتع الراعي والرعية بثمرة وسائل العدل في كل 
حال (الباب الحادي عشر). 
وحوب المحافظة على مصالح الدول كدر محافظتهم على مصالح وححدة 
استقلال مملكة المغرب الأقصى» بدون إدخال ما يثنى عزيمة الرعية عن الثقة 
برجال الحكومة وعزيزهم (الباب السادس والعشرون). 
- اتخاذ التدابير اللازمة لإدخال فنون المعارف العصرية: من جهادية وغيرها 
وأنواع الصنائع الحديثة والفلاحة وما يزيد الأمة تقدماً فى الأمور التجارية 
- وجوب إدخال الإصلاح في نفس مصالح الحكومة ليمكن تخصيص كل إدارة 
بما يليق بهاء فإذا عضد المشروع كان الواجب على رجال الحكومة اتخاذ 
التدابير لتكوين حكومة منهم قادرة على دفع الطوارىء وجلب المنافع ووقاية 
الأوطان. وردع كل من يريده بسوء من إنس وجان (الباب الحادي 
والثلاثون) . 
لعل هذه الأفكار كانت متداولة في بعض البلدان العربية والإسلامية تعرف 
زاروا هذه البلدان أو توقفوا بها. غير أن الجديد في كتابات الحاج علي زنيبر 
يتجلى في طريقة تقديم كتاباته السياسية والإصلاحية وفي عرضها بأسلوب عربي 
حديث تعمد فيه استعمال ألفاظ وعبارات لم تكن متداولة من قبل ولدى الفئات 
المتنورة المغربية: ...٠‏ فكتابة الحاج علي زئيبر تبرز بصورة ملحوظة التطور 
الذي طرأ على العربية المستعملة في المغرب» ولربما لأول مرة. إنه يستعمل لغة 
جديدة للتعبير عن أفكاره مختلفة عن اللغة التى كان يستعملها أبناء جيله. إنه 
يستعمل ألفاظاً من مثل : الاستقلال» والحرية وموضوع) والدول العظام . 
والمندوبون: والمؤتمر» والصلح. الخ. .. وكلها ألفاظ غير قديمة في اللغة 
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ولكنها أخذت معنى جديد في المجتمع المصري عن طريق الصحافة والتأليف 
الجديدة الني اطلع عليها الحاج علي وتمرّس بمدلولها»”” . 

هل كان معاصروه من الفئات المتعلمة على درجة من الوعي السياسي 
لفهم أفكاره ودلالات العبارات الجديدة التي تتضمنها كتاباته الإصلاحية؟ 
«... لو كان معاصروه على درجة من الوعي لاعتبروه من الرواد ومن دعاة 
التجديد ولاستقيلوه حين عودته من مصر بحفاوة وترحاب, ولكان له شأن آخر 
في بلده سواء بالنسبة للرسميين ورجال المحزن أم بالنسبة لعامة الناس)”” . 


4- مذكرات محمد بن الحسن الحجوي الثعالبي (1874 - 0001956 


ولد محمد بن الحسن الحجوي الثعالبي الجعفري بمدينة فاس في أكتوبر 
4 ودفن بمدينة الرباط سئة 1956. رن ال الفروييق وغين ايا 
وعمره لا ينجاوز الخامسة والعشرين. ولمكانة الحجوي الأسرية والعلمية ألحق 
بحضرة السلطان عبد العزيز ليتولى عدة مهام حكومية. تعرف الحجوي على 
السلطة الحاكمة في المغرب من الداخل» ودرس رجالات حكومة هذه السلطة 
عن قرب بحيث يعتبره المفكرون والمؤرخون المغاربة (المثقف المخزني 
النموذج) الغزير الإنتاجء والداعية المتحمس الذي كان في الوقت ذاته موظفا 
مخزنياً لمدة تربو على نصف القرنء كانت تتخللها فترات من احتراف التجارة 
والرحلات. هذا المثقف المخزني ركز دعوته إلى تحديث الدولة حسب مفهوم 
التحديث الذي يرمي إلى تأسيسه على الفكر السلفي الحديث في المغرب””© . 


(24) محمد زثيبر - المصدر السابق ذكره ‏ ص19 . 

(25) محمد زنيبر - المصدر السابق ذكره - ص18 . 

(26) محمد الصغير الخلوفى: انتحار المغرب الأقصى بتد ثواره مذكرة الفقيه محمد بن الحسن 
الكتاب ذكر الباحث مجموعة من المصادر والمراجع حول الرجل وفكره وأعماله. 

(27)سعيد بن سعيد: المكقف المخزنى وتحديث الدولة فى المغرب ‏ مجلة المستقبل العربى ‏ عدد 
8 ديسمير 1983م - ص27. وقد اتخذ الباحث الفقيه الحجوي كنموذج لهذا الفقيه من خلال 
كتاباته السياسية والإصلاحية . 
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الحجوي والمحاولات الإصلاحية للسلطان 
مولاي عبد العزيز  1894(‏ 1980م) 


تابع الحجوي عن كثب المحاولات الإصلاحية الأولى التي أراد السلطان 
الشاب مولاي عبد العزيز إدخالها إلى البلاد بإيعاز من مجموعة من الأوروبيين 
الذين اتخذ منهم حاشيته» وإن لم يكونوا كلهم على درجة واحدة من الإخلاص 
له لأن بعضاً منهم» بل أغلبهم؛ كانّ همهم الوحيد الغنئ السريع وتركيز نفوذ 
بلدانهم على حساب باقي البلدان الأوروبية المتنافسة على المغرب. كما كان 
الحجوي يراقب من بعيد نشاط وسلوك بعض المغاربة من رجالات المخزن 
ونجاره الذين استغلوا ميل السلطان لتحديث الحياة المغربية فراحوا يزينون له 
فوائد الألعاب الميكانيكية والكهربائية الثمينة» وإدخال وسائل التسلية والترفيه 
للبلاط من مثل إقامة سباق الدراجات في حديقة القصر ممًا لم يكن يألفها 
المجتمع المغربي. هذه المستحدثات شوّهت فكرة التحديث في أعين الشعب 
وأضرت بسمعة السلطان ورجالات حكومته. وتزداد الهوة بين السلطان والشعب 
عندما أقر بإدخال إصلاحات على أجهزة الحكم كما أوصت بذلك الدول 
الأوروبية وفي طليعتها إنجلتراء إذ كان من رأيها تنظيم مؤسسة السلطان على 
غرار التاج البريطاني؛ والأخذ بنظام جديد للضرائب والجبايات» واستبدال 
العقوبات الجسدية العتيقة بما أخذ به من نظام قضائي جديد في هذا المضمارء 
وتخصيص مرتبات شهرية للولاة والقضاة وأعوان الحكومة عوضاً من ترك هؤلاء 
يعيشون على ما يحصلونه من مناصبهم ومواقعهم السلطوية من رواتب يتقاضونها 
مباشرة من المواطنين بدون تحديد لضوابطها. ...١‏ وما ان شرعت حكومة 
السلطان عبد العزيز فى تطبيق أولى هذه الإصلاحات حتى تعالت أصوات 
الشكوى, وتذمر القواد, لأن تحديد روانب لهم تقطع عنهم سيل الأموال الني 
كانوا يأخذونها باسم ضرائب يوردونها للسلطان؛ وتمردت بعض القبائل» وتذمر 
الاشراف الذين لم يعد يشملهم الإعفاء الضريبي» واغتنمها بعض الانتهازيين 
فرصة للشغب والاننفاض على الدولة مما جعل موارد الخزينة المغربية تتضائل 
تضاؤلاً أحوج السلطان إلى الاقتراض من الدول الأوروبية؛ في وقت ارتفعت فيه 
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تكاليف المعيشة اليومية في المدن؛ واستحكمت الضائقة في البوادي مما حرك 
شعور الكره بين المغاربة ضد الأجانب المقيمين 55 فاخذوا يشنون 
الهجومات عليهم:*”. هذه الهجومات ضد الأجانب» وهذه الانتفاضات 
الشعبية ضد السلطان وهذه الاحتجاجات ضد الإصلاحات التى أدخلت على 
جهاز الجبايات والتي أضرت بمصالح الولاة وامتيازات 5 الحكومة 
والأشراف؛ أدخلت المغرب في صراعات سياسية واجتماعية زعزعت أركان 
الدولة العزيزية. اغتنمت الدول الأوروبية هذه الأوضاع للتدخل عسكرياً في 
المغرب من أجل حماية مواطنيها وديبلوماسييها ورجال أعمالها للمحافظة على 
سلامتهم وممتلكاتهم. كما تدخلت عسكرياً من أجل إقرار الأمن وإعادة 
الطمأنينة في البلاد باسم المخزن ولفائدته. عن هذه الأوضاع كتب الحجوي 
مذكراته من بينها تلك التى تحمل عنوان: انتحار المغرب الأقصى بيد ثواره. .) 
عن هذه المذكرة كتب صاحبها يقول: ”.. . هذه مذكرات لعبد ربه وأسير كسبه 
وجب على إبرازها للوجود حيث الوقت كان مملوءاً بالحوادث العظمى. . . وقد 
رأيت بعض الناس كتبت في ذلك وبرزت كتاباته للعالم وفيها بعض أمور مخالفة 
لما عاينته , حيث قلد الغير ولم يشاهد ما شاهدته؛ والحقيقة التاريخية يتعين على 
كل مؤرخ أن بنصرها!29 , 


بشرح الحجوي أسباب فشل السلطان مولاي عبد العزيز في إدخال 
الإصلاحات الضرورية لتحديث المغرب قائلا: (... لم تكن للسلطان مولاي 
عبد العزيز معرفة ثامة بأخلاق المغاربة» وما يجب في سياستهمء لكونه كان 
مغلوباً على أمره. غير ممارس ولا مباشر للأعمال بنفسه. ثم إن السبب الأعظم 
فى الإنكسار فساد قلوب رعيئه ) واتهامهم له بالفسق والكفر حتى احثاج لجعل 


(28) أحمد عسة: المعجزة المغربية ‏ دار القلم للطباعة ‏ بيروت - 1975 الطبعة الأولى - ص144» 
5 146. 

(29) اعتمدنا الدراسة التى أنجزها الأستاذ الخلوفى حول هذه المذكرة كما اعتمدنا الدراسة الثانية عن 
هذه المذكرة التي تحمل عنوان: انتحار المغرب الأقصى بيد ثواره: دعاوي الإصلاح والتنظيم. 
وقد قدمت شخصيا هذه الدراسة وترجمتها من اللغة العربية إلى الفرنسية . 
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محضر كتب فيه علماء فاس إشهاداً لمعايتتهم له يصلي التراويح ليلة سابع 
وعشرين رمضان» معترفين بوجوب طعته التي كانت في أعناق الأمة. كان 
السلطان مولعاً بركوب الدراجة ولم يكن موجوداً في المغرب فعدوه كفراً. كما 
انه صبغ جدران قصره بالنيلة فعدوه كفراً لأنهم كانوا لا يرون ذلك إلا في دور 
البهود؛ ولم يكن المسلمون يعملون ألواناً في جدرانهم إلا البياض عدوا كل من 
خالف مألوفهم كفراً وجهلا. . . وبالجملة رعية جاهلة بسيطة الفكر) . 


مقترحات الحجوي الإصلاحية الموجهة للسلطان 
مولاي عبد الحفيظ (1908- 1912م) 


يأسف الحجوي أسفاً عميقاً لنهاية الدولة العزيزية» ويتأسف على عدم 
نجاح السلطان في إدخلال الإصلاحات للبلاد. ولما بويع السلطان مولاي عبد 
الحفيظ وجه إليه الحجوي خطاباً تضمن أراءه الإصلاحية فى المؤسسة 
السلطانية؛ والمرافق الحكومية» والجهاز الإداري؛: وقطاع التعليم والسياسة 
الخارجية . 


المؤسسة السلطانية : بروز السلطان 


برى الحجري ان مكانة السلطان داخل هذه الإصلاحات هى المحور 
والدور الأساسي موضحاً مهامه في تحديث الدولة المغربية. وفي هذا الصزية 
يقول الحجوي: ...١‏ هذه الأحوال وما وصلنا إليه من ارتباكات والاختلال 
وتطلب الخلاص من هذا البحر المظلم؛ فلا تجد سفيئة ولا منجاة إلا بشيء 
واحدء وهو بروز مولانا أيده الله لعيان رعيته» والتحبب إليها بالبحث عن 
الحقوق الضائعة والضرب على أبدي الظلمة؛ وسهره الليل والنهار على ذلك: 
وهجر كل لذة؛ ونعهد مجالس القضاة والعمال والمحتسبين»؛ وحضهم على 
العدل والمساواة بين العباد في الحقوق والضرائب وغيرهاء وحسم مردة الزور. 
وانتهاز الحقوق ممن يخالف ذلك» وسماع شكاوي المظلومين؛ وتخفيف آلام 
البائسين. والبحث في أمور الخزينة والأحباس. على السلطان ان يقوم بإحصاء 
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الشاذة والفاذة ليتوفر لديه ما يقيم به أود الجيش مع الانتشار الشديد للجيش 
وتنظيمه على النسق الأوروبي» وتوفير معداته من أكل وشرب وخيام. وتحسين 
مسكنه وفراشه إلى غير ذلك؛ ويتفقد معاهد العلم والعلماء. ويرتب مجالس 
العلم بما يناسب الحال والوقت ويقدم للتعليم من يسنحقه وينشطه برفع درجته؛ 
ويرتب الكتاتيب أعنى المسائد على نسق نكون أشبه بمدارس ابتدائية وينقحها من 
التعلمين اللجيلة :+ ويناء ندرية خارف للقن المهارزف الوكش المشفرظ عن 
المغرب مع اضطراره إليها ولو بنحويل بعض المدارس المعطلة . 


المرافق الحكومية ومسؤولية الموظفين فيها. 


«... على السلطان أن يجعل كل وزارة مستقلة فى نفسهاء قائمة 
بموظفيها ويجعل لها من الموظفين والأعوان والكتاب والأقسام ما يقوم بسببه 
بأشغال ألْقَ له بعهدتهاء لنجري الاشغال على نسق دائم فلا تتعذر المصالح ولا 
تضبع الحقوق. حتى لا نقع واقعة إلا ويقابلها من هو في وظيفته بكل استطاعة 
واطمئنان: ولا تضبع فرصتها في الوقت المناسب لهاء وبكون مولانا قد علم 
وقوعها فى وثتها. وعلم كيفية مباشرنها على الوجه المطلوب مع راحته؛ وعد 
. و ك 
مشقة موظفيه ؛ فتغل الشكارى, وتضمحل الدعاوى. وتنعدم المظالم) على 
السلطان ان (. . . ينظم إدارته فيختار لها الأمثل من الموظفين الأكفاء ويحد لكل 
موظف سلطتهء ويخوله التفويض فيهاء ويلقي عهدتها عليه ويجعل عليه المراقبة 
الشديدة في أعمالفى ويكون مولانا أيده الله مراقباً على الكل وفيا . ويتساءل 
الحجوي عن فعالية هذه المقترحات فيجيب بأن كل دولة يقع فيها تضعضع لا 
يمكن تداركه إلا بهذه الإصلاحات التي لا ينفع فيها مال على كثرئه ولا جيش 
على خدمته. ... وهكذا فإن الدول الأوروبية والأمريكية واليابان إنما نهضت 
من سباتها ووصلت إلى ما وصلت إليه بتنظيم إدارتهاء واحترام الحقوق وضبط 
الأموال وتدريب الحيوش » ونشر العلوم والمعارف» ففي التاريخ القديم والحديد 
عبرة وذكرى) 
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الأوضاع الداخلية وضرورة معالحتها: 

يرى الحجوي ان الوضعية أصبحت من الصعب السكوت عنها حيث 
جالت الأيدي الضاربة في أشلاء الأمة الفقيرة والضعيفة؛ فمزقت أحشاءها 
وفرقت كلمتها وبغضت أميرها إليهاء كل هذا بسبب الظلم الفادح واللعب 
بالرقاب والدماءء وبيع الوظائف جهاراً. أما عن الحالة العلمية التي يرى 
الحجوي انها أساس تقدم الأمم ومقياس رقبها فبعدما كان العرب والمسلمون 
أساتذة لأوروبا صاروا اليوم أقل درجة من التلميذ. فالمؤسسات التعليمية 
بالمغرب بما فيها جامعة القروين لا تقاس بما يوجد في مصر وتونس فضلاً عن 
البلاد الأوروبية. 

الأوضاع الداخلية وضرورة معالجتها. أما عن المستوى الخارجي فيرى 
الحجوي أن أوروبا احكمت الخناق على المغرب بموجب المعاهدات التي 
أبرمها معهاء والامتيازات التي حصلت عليها بموجب هذه الاتفاقيات. وعن هذا 
الموضوع يوضح الحجوي: «... وهكذا عقدت الأوقاف المححفة للحتقوق 
وباستقلال البلاد والقروض العظيمة باسم الأمة, والأمة لا علم لها ولا رأي. 
وأعطيت المشاريع الكبرى للأجانب الذين لم يكونوا يحلمون بنيل أقل جزء منها 
فصارت لهم مهناة. . . فمن له مسك من عقل أو طرف من غيره» أو وطنية 
يتأمل الاتفاقات». ويختم الحجوي مذكرته بتوجيه نصيحة إلى السلطان جاء 
فيها: ...١‏ وليقم السلطان بما أوجب الله عليه لأمته خبر قيام» وليشد على 
التمسك لاستجلاب قلوب رعيته بالعدل والإنصاف... وإياك ان تصفى لمن 
بشيرٌ عليك بمعاندة الأمةء وحملها على الرضى للظلم والاستبداد. فإنما بريد 
استئصال ما لديك». 

ترك الحجوي آثاراً علمية مهمة تزيد غلى الماثة بين مخطوط ومطبوع 
أهمها على الإطلاق (الفكر السامي في تاربخ الفقه الإسلامي) في أربعة أجزاء 
معتمد تدريسها بالجامعات المغربية والإسلامية الكبرى . وما بميز الحجوي عن 
غيره من دعاة الإصلاح والتجديد والتحديث في المغرب جرأته وتحرره الفكري 
واستقلاله المالي عن المخزن. هذه الخاصيات جعلت المؤرخ المغربي عبد الله 
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العروي يقول عنه: «... إنه صاحب فكر حر. كانت لديه رغبة أكبدة وإرادة 
قوية للدفاع عن مكتسبات الحضارة العربية الإسلامية» ولهذا فإن مؤلفاته كثيراً ما 
اعنمد عليها الوطنيون لمواجهة الفكر الاستعماري الاستبطاني والثقافي والرد على 


11 - الرحلة إلى الغرب : 
الوعي بالتفاوت وتفوق حضارة الغرب الحديثة 


الرحلة إلى الغرب» أو بالمفهوم المغربي: الرحلة السفارية تكون الغاية 
من سفر صاحبها القيام بمهمة ديبلوماسية لدى دولة أجتبية؛ وتكون أحيانا من 
إنشاء السفير نفسه» إن كان في نفس الوقت من رجال الأدب والعلم وأحياناً 
أخرى يقوم بتأليفها أحد الكتاب المخزنبين الذين راققوا السفير. وكلمة سفير 
مأخوذة من السفارة بمعنى إصلاح ذات البين بين الناس كما أجمعت عليه معاجم 
اللغة العربية» وهي مشتقة من سفر كعرف أو أسفر كأكرم وليس من السفر بمعنى 
ا 

هذا النوع من الرحلات سيعرف في مغرب متنتصف القرن التاسع عشر 
وإلى نهايته نشاطاً مكثفاً وملحوظا عندما بلغت التحديات الأوروبية أوجها على 
إثر احتلال فرنسا للبلاد الجزائرية سنة 1830م» وتوقف جبوشها الاستعمارية على 
عتبتة المغرب تنتظر الفرصة المواتية للانقضاض عليه. هذه الفرصة هي معركة 
إيسلي (1845م) التي انتهت بانهزام شنيع للقوات المغربية التفليدية أمام القوات 
الفرنسية المحكمة التسيير والتدبير والتدريب» المتوفرة على اليات حربية من 
باكورة إنتاج الفكر الأوروبي الحديث الذي أشعل فتيل الثورة الصناعية والتقدم 
العلمي. وتأتي الحرب الإسبائية المغربية التي مكنت القوات الإسبانية من 


(30)عبد الله العروي: الأصول الاجتماعية والثقافية للوطنية المغربية ‏ 1830 - 1912م - ماسبيرو - 
2م ص15! - 121 (الكاتب باللغة الفرنسية). 


(31)عبد الهادي التازي: التاريخ الديبلوماسي للمغرب ‏ المجلد الأول مطبعة فضالة - المحمدية ‏ 
المغرب - 1986م - ص 179 . 
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احتلال مدينة تطوان في شمال المغرب سنة 1860م؛ وشرع الإسبان في تغيير 
معالمها الحضارية والإسلامية إلى كنائس ومؤسسات خيرية للتبشير والتنصير 
ليذكر هذا الاحتلال بما كانت تصيوا إلى تحقيقيه الحروب الصليبية. عن هذا 
الحدث كتب المؤرخ المغربي خالد النصاري: ...١‏ ووقعة نطاوين هذه هي 
التي أزلت حجاب الهيبة عن بلاد المغرب؛ واستطال النصارى بهاء وانكسر 
المسلمون انكساراً لم يعهد له مثله وكثرت الحمابات ونشأ عن ذلك ضرر كبير 
نسأل الله تعالى العفو والعافية في الدنيا والآخرة»””. أما المؤرخ عبد الله العروي 
فيعلق على هذه الحرب واستيلاء الإسبان على مدينة تطوان فيقول: «... كل 
شيء في هذه الحرب يرمز إلى أزمة الدولة والمجتمع في القرن التاسع عشر. نفي 
نظر المؤرخين المغاربة المعاصرين كانت حرب نطوان تقرع أجراس الأسى على 
أحلام المغرب. لم بعد في نظر هؤلاء ممكناً ان تجري حرب حقيقية مع الدول 
الكبرى لأن التفاوت صار عظيماً)0© , وكما حدث في المشرق العربي حيث لم 
تبدأ بوادر الوعي النهضوي الحديث في التبلور والتشكل إلا بعد الاصطدام مع 
الحضارة الغربية الحديثة بفعل حملة نابليون على مصر؛ فقد حدث نفس الشيء 
في المغرب حيث لم يبدأ التساؤل. على مستوى الحكام والفئات الواعية عن 
أسباب هزائم الجيش المغربي إلا بعد أن اصطدم الوعي المغربي بصدمة التفوق 
الأوروبي. ... ومنل هذه الساعة انتبه المغاربة إلى أن أنظمتهم العنيقة في 
الجيش وأجهزة الحكم وآلياته المختلفة لم تعد مجدية إزاء التقدم الأوروبي 
الحديث» وتكون في نفوس القادة والنخبة المتنورة شعورهم بالحاجة والتجدد 
وانتحال وسائل النهوض)09. 


(32) خالد الناصري : الاستقصا لأخبار المغرب الأقصى الجزء التاسع ‏ دار الكتاب ‏ الدار البيضاء - 
6 ص101 . 

(33)عبد الله العروي: تاريخ المغرب» محاولة في التركيب - (باللغة الفرنسية) ترجمه إلى الغربية 
ذوقان قرطوط - المؤسسة العربية للدراسات والنشر - الطبعة الأولى - بيروت - 1977 - 
ص250. 

(34) محمذ عابد الجابري: الأصالة والتحديث فى المغرب ‏ مجلة الثقافة. الجزائرية ‏ السنة الثالثة 
عشرة ‏ العدد 77 سبتمبر 1983 ص55 إلى 92. 
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اقتنع الحكام المغاربة بأن أية مواجهة عسكرية في البر أو البحر مع الدول 
الاستعمارية: فرنساء انجلتراء إسبانياء ألمانياء لن نكون مجلية» ولا يمكن 
مطلقاً التفكير فيها أو التعويل عليها لضمان استقلال البلاد والحفاظ على ما تبقى 
من كيان الدولة المغربية وسيادتها. من هذا الوعي لجأ الحكام المغاربة إلى 
اعتماد العمل الديبلوسي كسلاح بديل لإذكاء روح التنافس بين هذه الدول 
كوسيلة لمواجهة طموحاتها. وهذا ما يفسر النشاط المكثف لهذا العمل 
الديبلوماسي من سنة 1845م إلى 1906م. خلال هذه الحقبة وجه الحكام المغاربة 
الذين تعاقبوا على الحكم خلال هذه الفترة من تاريخ المغرب الحرجة عدة 
بعئات ديبلوماسية إلى فرنسا وإسبانيا وإنجلترا وألمانيا وإيطاليا والفاتكان”””". من 
مهام هذه البعثات الديبلوماسية تقديم رسائل إلى الحكام الأوروبيين تذكرهم 
بمضمون المواثيق والمعاهدات التي أبرمها المغرب مع بلدانهم. كما كانوا 
يقترحون عليهم تجديد هذه المواثيق وتنشيط مجال التعاون بين المغرب المستقل 
وهذه البلدان ذات التوجهات والطموحات الإستعمارية. بجانب هذه المهمة 
الدييلوماسية كان على السفراء أو كتابهم تدوين تقارير حول البلدان المزارة 
مسجلين الجديد والغريب والنافع من المؤسسات والعادات التي بفضلها أصبح 
الأوروبيون على هذا الجانب من القوة والغلبة©” وذلك قصد تقديمها لأصحاب 
الحل والعقد لإستفادة منها والإسترشاد بها للقيام بالخطوات والمبادرات 
الإصلاحية التي تفرضها تقلبات الأحوال». وتحث عليها العقول المتنورة 
والمتفتحة في كل من المغرب والبلدان العربية والإسلامية. فما هي أوجه 
الانتفاع من الرحلات السفارية إلى الغرب وما مدى مساهمتها في خلق تيار 
فكري نهضوي في مغرب منتصف القرن التاسع عشرء وكيف عبر السفراء 
(35)عبد العزيز بن عبد الله: السفارات والسفراء بالمغرب عبر التاريخ ‏ المعهد الوطني للدراسات 

القضائية ‏ الرباط ‏ مطبعة الساحل ‏ 1985م. 


7م ص 18و19. 
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المغاربة أو كتابهم عن هذا الوعي؟ من الرحلات السفارية التي سنعتمدها في هذا 
الباب : 

- رحلة السفير إدريس ابن إدريس العمراوي إلى فرنسا (يونيو 1860م). 

- رحلة الكاتب أحمد الكردودي إلى إسبانيا (نوفمبر 1885م) 

- رحلة الفقيه الحسن الغسان إلى لندن (يونيو 1902م). 


1 - رحلة السفير إدريس بن إدريس العمراوي”37) 


الحاج إدريس بن عبد الله بن إدريس العمراوي أصله من مراكش الحمراء 
وللرباط كان مآله ومغرب شمسه. استفاد ابن إدريس من مكانة أبيه العلمية 
والوظيفية إذ كان وزيرا في حكومة السلطان مولاي عبد الرحمن بن هشام ليتكب 
الابن على الدراسة والتحصيل. سافر إلى الحجج وتوقف بمصرء شأنه في ذلك 
شأن كل الفقهاء والعلماء المغاربة الذين يتوجهون إلى المشرق العربى كما أشرنا 
إلى ذلك. خلال مقامه بالقاهرة انصل ابن إدريس بعلمائها وأدبائها من رواد 
النهضة العربية الحديثة» فاطلع على أولى مؤلفاتهم ومن بينها طبعاً رحلة رفاعة 
الطهطاوي (تخليص الإبريز في تلخيص باريز) الني تأثر بها السفير المغربي 
شكلاً ومضموناً عندما دون رحلته السفارية إلى فرنسا والتى أسماها: (تحفة 
الملك العزيز بمملكة باريز) . ش 

لما عاد السفير إلى المغرب عينه السلطان مولاي عبد الرحمان كاتباً في 
صفوف المحزن؛ وبعد تولية السلطان سيدي محمد بن عبد الرحمن (1859م - 
73م اتخذه كاتباً له وكلفه بمهمتين سفاريتين الأولى إلى إسبانيا والثانية إلى 
فرنسا. عن هذه الرحلة الأخيرة ترك لنا ابن إدريس تقريراً يحمل عنوان: (تحفة 
الملك العزيز بمملكة باريز) دَوَّنَ فيه كل ما شاهده وسمعه ولاحظه خلال إقامته 


(37)قمنا بدراسة وتحليل ونشر وترجمة هذه الرحلة من اللغة العربية إلى الفرنسية. وفى المقدمة 
والحواشي أشرنا إلى كل الجوانب المتعلقة بالسفير وحباته ونشاطه والمصادر التي تعطي 
معلومات عنه. أنظر زكى مبارك: من أدب الرحلات. على نص الرحلة اعتمدنا فأخذنا منها 
فقرات التي احتوتها هذه الدراسة . 
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بالديار الفرنسية من 17 يوليوز 1860م إلى غاية 2 غشت 1860م2 أي مدة أربعين 
يوماً. وبالرغم من قصر هذه المدة فقد تمكن السفير من التغلغل في الأوساط 
المجتمعية الفرنسبة والتعرف على جوانبها المختلفة. تطرق ابن إدريس إلى عالم 
النجارة» والاقتصادء والفكرء والتعليم. كما أعطانا فكرة واضحة عن أهم 
المؤسسات الحكومية موضحا وظائفها وتنظيماتها وفوائدها. ومن الجوانب التي 
استرعت انتباهه : 


دار الطباعة والكتب : 


«... هي دار كبيرة أكبر من دار الضرب بكثير وخدماتها أكثر عدداً منها. 
وفيها أيضاً الالة التي تحرك بالبخار وسطهاء وفيها أقلام عديدة ولغات كثيرة 
يطبع بها ما بريده الإنسان بأي قلم شاء وبأي لغة أراد. رأينا فيها الخط العربي 
على نوعين: الخط المبسوط الأندلسي مكتوب به أول سورة البقرة في غاية ما 
يكون من الإثقان والجودة: :والخط الآخر المركب :خط أهل الواسطة والخظط 
الكوفي والتركي والمصري والعجمي إلى غير ذلك من خطوط الأمم من الهند 
والصبن والإفرنج. . . وقد كنت وقفت في خزانة مولانا أمير المؤمنين قدسه الله 
على كناش كبير مجلوب من هذا المحل فيه جميع أمثلة الخطوط التي تطبع في 
هذه المطبعة التي هي فوق جميع مطابع الأرض. وهي تقدر ان تخرج أفكار 
الناس بكل اللغات والأوراق» وهي تحبا بقوتها بلا ثقل عن ببت المال وتطبع 
فيها الشرائع كلها غير ذلك. وهذه الالة التي اتخذوها للطبع هي في كل الأمور 
عامة النفع معينة على تكثير الكتب والعلوم وأثرها في ذلك ظاهر ومعلوم. وقد 
انخذوها في جميع بلادالإسلام واغتبط بها مشاهر العلماء والأعلام ويكفيك من 
شرف وحسن موقعها رخص الكتب التي تطبع بها. . . ونطلب من الله بوجود 
مولانا أمبر المؤمنين ان يكمل محاسن مغربنا لمثل هذه المطبعة ويجعل في ميزان 
حسناته هذه المنفعة» . 1 


عن دار الكتب يقول السفير: «... إنها مشحونة بكتب جميع الأديان 
واللغات حتى كتب اليهود. فيها كثير من كتب الإسلام مما كانوا جلبوه من 
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خزانة مصر والاسكندرية لما نغلبوا علبهما ومما جلبه ملوكهم من البلاد. وقد 
ذكر لي الترجمان الذي كان معنا أسماء كتب عديدة غريبة من كتب التواريخ 
والفقه والحديث واللغة والتفسير مما هو عندهم. وهناك مما نسمعه ولم ثره» 
ولم نسمعه ولم نره. ذكر لي من أسماء كتب تواريخ المغرب سبعة أسماء لم 
نعرف منها أحداً. ومنها المغرب عن ممالك المغرب؛ والإحاطة بأخبار 
غرناطة. .. أخبرونا ان من جملة ما عندهم في هذه الخزينة مصحف صغير 
الجرم مكتوب بالخط الكوفي أهداه هارون الرشيد العباسي لملكهم المعاصر له 
ومعه سفرة شطرنج من العاج عظيمة القطع مكتوب أسفل الرخ منها هذا ما صنعه 
لأمير المؤمنين هارون الرشيد المعلم فلان ذكر لي اسمه ونسيته ومكانة (ساعة) 
تخدم بالماء وغير ذلك» واستغربت كون هارون الرشيد يهدي لملكهم المصحف 
مع مكانثه في الدين المشهورة وهمته السامية المسطورة مع ان الإسلام في ذلك 
الوقت في عنفوان الشباب» والكفر في غاية الهوان» ولعل هذا من افتراءاتهم 
وزخارفهم التي يموهون فيها ادعاءاتهم! . 
الكومديات والغناء والرقص والهزليات 

«... هي عبارة عن محال عندهم يلعبون فيها بأنواع من اللعب في ركوب 
الخبل وطيران الهواء وقلب الأعيان والغناء والرقص وحكايات الأخبار والأشعار 
بلغتهم» والمحاجات والأسئلة والأجوبة. وهذه مسائل هزليات لكنهم مغرمون 
بها كل الغرام. ومولعون بها كل الولوع. وكنت أضحك من ذلك وأعده من 
جملة المزاح الذي لا يعبأ به ولا يؤبه له وأنه ليس من الجد في شيء حتى 
وقفت على كلام الشيخ رفاعة المصري في رحلته. حاصله إنها أمور جدية في 
صفة الهزل). 


المرأة الفرنسية بأعين السفير ابن إدريس 

... وطاعة النصارى لنسوانهم ومبالغتهم في اتباع مرادهن أشهر من أن 
نذكر. ويقولون ان لهذه المدينة زيادة في ذلك حتى انهم يقولون في أمثالهم باريز 
جنة النساء وجهنم الخبل . والمرأة هي رئيسة البيت والرجل تابع لها حتى ان من 
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دخل عندهم بيت أحد قاد به أن يقدم السلام على المرأة قبل زوجها وهي الني 
تقابل الضيوف ونكلمهم وترحب بهم سواء كانوا رجالا أو نساء. والرجل ساع 
في طاعتها ممتثل لأمرها متأدب معها بأحسن الآداب لا يخالفها في شيء ومن 
كان بخلاف ذلك عدوه أوباش الناس وسفهائهم مع قل العفة فيهن. فقد بلغنا أن 
جلهن يتعاطين الفواحش» والغيرة في أزواجهن نادرة جداً. فيرى رجل زوجته 
آخذة بيد رجل آخر ذاهبة معه تتحدث في الخلا والملأء فلا ينكر عليها ذلك 
وربما وجه بعضهم زوجته مع جاره أو صاحبه لمتئزه أو فرجة إن كان له هو شغل 
ولا يقدر ان يذكرها بشيء من ذلك ولا يسمها به ولو سمعه عنها. وعندهم لذلك 
قوانين وأحكام مرتبة. . . وعوائدهم في هذا الباب يثقل سماعها على الآذان ولا 
يجمل بالأديب ذكرها في السر ولا في الإعلان» وإنما أشرنا إلى هذه النبذة منها 
تنبيها للعاقل وتنكيتا للجاهل' . 
التجارة والتجار ودور البيع في باربز 

«. . . وأكثر تكسب أهل هذه المدينة من التجارة. والتجار عندهم معتبرون 
اعتشاراً زائداً وهم ركن من أركان الدولة. وكلما زاد مال الرجل عندهم ونجحت 
تجارتهم كان أرفع منزلة وأعظم مكانة والعكس بالعكس . ويذمون الباطل عندهم 
ذما بليغا ويتهاجون بالباطل. وقد بلغنا ان لهم دارا يتعلمون فيها كيفية التجارة 
كما يتعلمون الكتابة والحساب وغير ذلك فيدفع الرجل ولده لذلك الدار على 
جعل سنوي بعطيه عليه ومن لم يكن له مال فالمخزن يؤدي عنه. ولهم دار 
يجتمع فيها النجار ساعة في كل يوم يتعاطون فيها أخبار السلع النافذة والكاسدة 
وأخبار السكك وكيفية رواجها في البلدان واختيار الفابريكات والكونترادات وغير 
ذلك. واعتناء دولتهم بأمور التجارة كبير وذلك لأن مستفاداتهم جلها منهم. 
فكلما صلحت تجارتهم كثر الدخل على خزانتهم وكل ما بين النصارى من طرق 
الحديد وأخبار السلك ومراكب وغير ذلك فالتجار هم الذين يقومون به والمخزن 
إنما يشد عضدهم ويعيئهم بالكلمة لا غير. فأما دكاكين التجارة عندهم بباريز 
فشيء من وراء العقول سلعها مرتبة ترتيياً جيداً تزينها في أعين الناظرين» 
ويرتبون السلع في أبواب الحوانيت ويجعلون وراءها الزجاج ويوقدون داخل 
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الحانوث وخارجها الضوء الكثير فتظهر لذلك بهرجة تحمل الناظر على عشق 
تلك السلعة والتغالي في ثمنها. ولهم سعة أخلاق عند الببع وأدب في المعاملة 
فيدخل أطراف الناس بحانوت التاجر الكبير ويسأله عن سلع متعددة ويقول له: 
أربد أن أرى كذا وكذا بكل ما يطلبه منه أو يأمر الخادم بالإتيان بذلك ولا يضجر 
منه ولو بقي ما بقي . فإن توافق معه على شيء اشتراه منه وإلا فيقول له سامحني» 
فيجيبه بانك لم تفعل معي ما يثقل علي حتى تطلب مني المسامحة أو ما هذا معناه 
ويذهب لحال سيله». 

الصحافة البومية ودورها في المجتمع الفرنسي : 

3 الشموتها أيضًا الجرنالات والكازيطات. وكيفيتها ان لهم داراً 
يكتبون فبها أخبار ما يقع في العالم كله بحسب ما يروج سماعه من حروب 
ومهادنات ونوادر وما يتعلق بالدول وما عزمت عليه وما ينبغي أن يكون في الوقت 
بحسب ما بظهر لهم ويذكرون فيها السلع التي تباع وأسوامها وما هو نافذ وما 
هو كاسد منوسط وما طلع ناقصاً وما طلع كاملا والدور التي تباع أو تكرى 
والأرضون والأجنات والحوانيت. ويذكرون من أفلس من التجار وسبب فلسه 
وغير ذلك. والناس المعتبرون عندهم يرتبونها بأن يأنيهم بها خادم تلك الدار 
بكازطة في كل يوم إلى محله على ان يعطي في السنة خرجأً معلوماً فبقرأها فيعلم 
خبر الدنيا كلها قبل ان يخرج من داره. فإن كانت عنده سلعة مطلوبة باعها أو عن 
كان له غرض في كراء دار أو شراءها عرفه من هناك. وسائر الناس يشترونها من 
حوانيت معدة لبيعها في كل سوق وهي صنفان: صئف يصدر بإذن الدولة ولا 
تعلق له بالتجارة وإنما هو ترغيبات وترهيبات ونحريضات وتسهيلات وأعذار عن 
أمور صدرت وتمهيدات لأمور أرادوا إحداثها وتحسينات لأمور أنكرها بعض 
الناس وإظهار وجهها وغير ذلك. . . وذكروا لنا ان الوزراء الذين يكون الكلام 
عنهم في ذلك يكونون في تعب كبير في الأجوبة عما يلقى عليهم فيها وربما 
عزلوا الحكام والوزراء بسبب ما يظهر من زلات ومعائبهم. فيها ولها أثر كبير في 
السياسة والتجارة. وكل من تأمل ما ذكرناه من حالها وموضوعها يستحسنها 
ويعرف قدر نفعها ولا تسأل عن عورات تفضحها ومساوي تبديها ومهاوي ننبه 
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عن الوقوع فيها. . . ولقد أحدثوا نوعا منها باللسان العربي يخرج على رأس كل 
خمسة عشر يوما يذكرون فبه لب ما تضمنته تلك؛ وكانوا يأتوننا منه بنسخة عند 
خروجنا فكنا ثرى فيها العجب وكنا نعرف خبر العلم وحقائق البلدان وتفاصيل 
دولهم وغير ذلك ونحن في البيوت». 


الجيش الفرنسي والجيش المغربي: أوجه المقارنة والتفاوث: 


عاش السفير ابن إدريس هزيمة الجيش المغربي في معركة تطوان» وعاش 
احتلال هذه المدينة من طرف السلطات الإسبانية وما قاموا به من أعمال ضرت 
بمظاهر الحضارة العربية الإسلامية. وها هو اليوم يتفقد الجيوش الفرنسية في 
باريز» زيارة رسمبة ومقصودة. يقارن ابن إدريس الجيش المغربي والجيش 
الفرنسي فيقول: «... أما قاعدتهم في ضبطه فقرروا أحكاماً ككل جريمة نجري 
على فاعلها حتمأء وقطعوا الطمع على أن يتولى أحد مرتبة فيه برشوة أو قربة. 
ولم يطلقوا للمتولين اليد في العسكر بالتعدي والضرب والسجن؛ ولا بأخذ شيء 
من مرتبهم. فما يحدث في قلوب العسكر حنق عليه حنى يطلبوا بعزله وولاية 
غيره. ولذلك وقف كل عند حده فأمنوا بوائقه وفتنه!. 


2 رحلة الكاتب أحمد الكردودي إلى إسبانيا (نوفمبر 8!)61885© 


في 26 دسنبر 1884م احتلت إسبانيا رأس بوجدور بالصحراء المغربية 


(38) حقق الرحلة الأستاذ عبد الوهاب بن منصور ونشرها ضمن مطبوعات القصر الملكى الرباط - 
3م . من الباحثين الذين درسوا هذه الرحلة الأساتذة: سعيد بن سبعد العلوي: أوروبا في مرة 
الرحلة. وعبد السلام حيمر: صورة الآخر من خلال تقارير الرحلات السفارية المغربية إلى 
أوروبا. مجلة بصمات عدد خاص حول: الخطاب النهضوي بالمغرب. العدد الخامس - كلية 
الآداب بن امسيك الدار البيضاء - مطبعة النجاح الجديدة ‏ 1990م. كما تناول هذه الرحلة الدكتور 
عبد الهادي التازي: التاريخ الديبلوماسي للمغرب. المجلد الأول والعاشر. والدكتور عبد المجيد 
القدوري في كتابه: سفراء مغاربة في أوروبا. المصدر السابق ذكره. عن هذه المراجع اعتمدنا 
لإنجاز ما يتعلق برحلة السفير الكردودي. 
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السلطات الحاكمة في مدريد منشوراً إلى الدول الأجنبية تعلن فيه احتلالها لهذه 
المنطقة من التراب المغربي. وما ان علم الحكام المغاربة بهذا الحدث حتى 
قاموا يواجهونه بالأسلوب الديبلوماسى المعتاد. وضمن هذا التوجه وجه 
السلطان الحسن الأول بعثة ديبلوماسية إلى الملك الإسبائي ألفونس الثاني عشر. 
السفارة كانت برئاسة السيد عبد الصادق الريفى 1 أمين 5 أحمد 
الكردودي. عن هذه الرحلة السفارية إلى إسبانيا دون الكردودي رحلة سماها 
'التحفة السنية للحضرة الحسنية بالمملكة الإسبنيولية» والمقصود بالحضرة السَنية 
السلطان مولاي الحسن الأول  1873(‏ 1894م) وعلى غرار سابقيه تعرض 
الكردودي في رحلته إلى الحياة العامة في إسبانيا في عهد الملك ألفونس الثاني 
غشن ومما امترعى اشاهه: 


نظام تولية الحكم وولاية العهد : 


لاحظ السفير عدم وقوع فتن بعد وفاة الملك يوم 18 قبراير 1885م. 
واندهش الكردودي اندهاشا كبيرا لهذاء فحاول فهم السباب التي حالت دون 
وفوع فتن وصراعات على الحكم وهو يستحفتر طبعاً المغرب في مثل هذه 
الظروفئ يفسر السفير هذه الاسباب قائلا: 1 ., لم يصدر بينهم شيء مما 
ظنناه» بل بفي أمرهم على حاله. . . ولم يختلف أحد منهم في شيء. فأول ما 
فعلوه هو تأخير الوزراء وتعين غيرهم؛ ثم الاتفاق على من بتولى أمر ملكهم . 
وبعد تمام الأمر وإبرامه لتأسبس الملك وأحكامه؛ أشاعوا ذلك في ورقات 
أخبارهم وأخبروا بمن ولي السلطنة والوزارة منهم. ولم ينقل لنا عن أحد منهم انه 
خالف في ذلك ولا أنكره» بل جميعهم امتثل وأذعن لذلك وقبل واعترف»”*7 أما 
عن تولية العهد فقد تنم حسب ما أورده السفير حسب الطريقة الآتية: 


«... فإذا كان ولي العهد صغبر السن فيسند الأمر إلى ١‏ لأم الحاضنة حتى 


(39) عبد المجيد القدوري: سفراء مغارية فى أوروبا 1610 - 1922م المصدر السابق ذكره مر 35 - 
: يي سفر في أورود 1 ص 
36 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والحشرون) -ل378 


ببلغ سن الرشد؛ وإذا لم يكن الأمير ولدأ يرجع العرش لأكبر بنات المتوفى؛ مع 
العلم ان الوزراء يتكلفون بتسيبر شؤون المملكة وليس على متولي الملك إلا 
الإمضاء 0 
وعي السفير بالأطماع الأوروبية: 

يرى السفير بأن هذه الأطماع أصبحت واضحة بعد أن احتلت بعض الدول 
الأوروبية الجزائر وتونس ومصر. أما بالنسبة للمغرب فهي نبحث عن الأسباب 
وتختلق المناورات تويز تدخلها فى شؤونه الداخلية كمقدمات لاحتلاله 
عسكرياً. بهذا المعنى كتب: ...١‏ واشتدت شوكتهم في هذا العصرء صاروا 
يجعلون لما يريدونه اسباباً يرتكبونها وأموراً يريدونها ويدبرونها وعليه تعين على 
من جاورهم من أهل الإسلام أن يكونوا من أمرهم على بال» وأن لا يرتكبوا ما 
يوذن بالتواني والانحلال» بل يسارم إلى مزيد من الأهبة والاستعداد بما يقمع 
الكفرة ويأمن البلاد)7!" . 
الكردودى والمآثر الإسلامية فى الأندلس 

لفد دخل الكردودي في اتصال مع الماثر الإسلامية التي ما زالت قائمة في 
الأندلس» وما زالت هذه المعالم شاهدة على وجود ماض إسلامي مجيل ١‏ 
وحاضر ملعون بسبب ما يعاني منه المغاربة من ضغوط وويلات أوروبية. تألم 
الكردودي لما آلت إليه هذه الأمور وازداد ألمه عندما رأى المآثر الإسلامية قد 
تحولت إلى كنائس فصرخ من منطلق الفقيه ومن منطق المؤمن الرافض لطمس 
هذه المعالم الإسلامية واستبدالها بمؤسسات الكفر والبهتان. عبر الكردودي عن 
هذه المشارع والآلام بالعبارات التالية: ...١‏ وقد أداهم كفرهم إلى جعل صور 
كصور الآدميين لها أجنحة يزعمون انها صور الملائكة؛ كما جعلوا صورة زعموا 
انها صورة آدم عليه السلام؛ عاري الحسد إلا عورته مسئورة بشبه أوراق الشجرء 


(41) عبد المنجيد القدوري: المصدر السابق ص98. 
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وأخرى يزعمون انها صورة حواء؛ وغير ذلك كصور مريم وعيسى رضيعاً وشاباً 
وقتيلا. وقد ضقنا ذرعاً حبث رأينا ما رأينا من استيلاء الكفار على أماكن 
المسلمين وشاهدنا من تصرفات الأقدار من نقلها إلى أيدي الكفار فليبك الباكون 
عليها 57 غير حصر ولاعد1. 


3- رحلة الحسن بن محمد الغسال إلى لندن (يونيو 4!)61902) 


بمناسبة تولي الملك إدوارد السابع العاهل البريطاني الجديد بعث السلطان 
مولاي عبد العزيز في يونيو 1902 بسفارة لتهتئته؛ برئاسة باشا مديئة فاس القائد 
عبد الرحمان بن عبد الصادق الريفى وعضوية الكاتب الحسن بن محمد الغسال. 
عن هذه المهمة السفارية إلى لندن دون الكاتب الغسال رحلة نشرها الدكتور عبد 
الهادي التازي . 


يعطي الفسال فكرة عن إنجلترا في بداية القرن العشرين» وهى الدولة 
الاستعمارية التي افتل تقوذها شرقاً وغزيا: تأتيها الخيرات عبر الأساطيل البحرية 
من كل بقاع المعمورء فازدهرت اقتصادياً وتجارياً وفكرياً واجتماعياً وعسكرياً. 
عن مظاهر هذا الرخاء والرقي والتقدم كتب الغسال يصف بعض مظاهره. (.. . 
وبهذه البلدة دور كبار للبيع والشراء يصعد لطبقاتها بالمكينة فلا تشعر إلا وأنت 
في الطبقة الني تريد الصعود إليها. وبالجملة فقد انفردت لوندرة على مدن قطر 
الود بشدة الحركات فى أشغال التجارة؛ وقدر سكانها على قدر ما يحررونه 
في هذا التاريخ بما يقرب من ستة ملابين نسمة. ويرى مصداق ذلك في الطرقات 
والأسواق والحدائق سبما في محطة طرق سكة الحديد التي هي مبسوطة في 
الأرض كالجداويل متفرعة إلى جمبع الجهات. وبابورات البر بها صادرة واردة 


(42) عبد المجيد القدوري: المصدر السابق ص98. 

(43) عبد الهادي التازي: سفارة عن السلطان مولاي عبد العزيز إلى لندن. مجلة (البحث العلمى) 
المغربية - عدد 29 - 30 سنة 1979م ص 191. أنظر كذلك التاريخ الديبلوماسي ‏ المجلد الأول 
من ص 75 إلى 75. وكذلك عبد السلام حيمر: صورة الآخر من خلال تقارير الرحلاث السهارية 
- مجلة بصمات؛ المصدر السابق ذكره ‏ ص158. 
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عليها ليلا ونهاراً بحيث لا يسافر الإنسان باحدها ولو ساعة إلا وتمر عليه عدة 
بابورات ما بين صادر ووارد وكلها مشحونة بالركاب والسلع وغير ذلك. ويتحير 
العقل كيف لا نقع بينها مصادمة بسبب غلط من سلوك بعضها في طريق 


1 (44» 
غيرها 3 


دار مجمع نواب الأمة (البرلمان) 


اهتم الغسال أكثر من غيره من الكتاب بالحياة السياسية الأوروبية. ولعل 
هذا الاهتمام قد يفسر بالظرفية التاريخية للرحلة وتكوين صاحبها حيث استفاد 
من باقى الرحلات ومذكرات زملائه الذين سبقوه فى هذا المجال. عن مجلس 
الآمة ونشاط اللواف الترلماكين بيه :3 ذهينا لللذيوان الاجتماعن الرست 
المسمى بدار مجمع نواب الأمة على مصالح الرعية يعني يحضر بها نائب عن كل 
إيالة أو عمالة وكبلا عنها في جميع مصالحها ودفع مضارها. وهي دار كبيرة جدا 
متقنة البناء محكمة الصنعة؛ قدر الأعيان الذين يجتمعون بها ما يقرب للسبع 
مائة. وهذا المجلس مؤلف من فرقتين» فرقة في جانب المخزن يحضره كبراء 
الدولة والوزير المناسب وصفته لتلك المسألة التي تقع المفاوضة فيهاء فإن من 
أشغال الداخلية فيحضر وزيرهاء وإن كانث من قبيل أشغال الخارجية فبحضر 
وزيرها أيضاً وهكذا العمل في كل قضية. والفرقة الأخرى مقابلة لهم تسمى 
بحزب الأحرار. وكيفية المفاوضة في سائر القضايا ان يقوم خطيب من إحدى 
الفرتتين يخطب على رؤوسهم بورقة بيده متضمنة لما دار في المسألة» ثم يقوم 
خطيب من الفرقة مقابلا لها أو مسلماً بحسب ما يقتضيه المقام. وفي صدر هذا 
المجلس محل مرتفع على هيئة المنبر يجلس رئيس للمجلس وعلى رأسه قلنسوة 
بيضاء يتميز بها عن غيره وأمامه كناب يرسمون ما يتلقونه من أفواه الخطباء في 
سرعة باهرة» ثم يقوم هذا الرئيس ويخطب خطبة متضمنة لما فيه من الخلاف 
الواقع بين الفريقين» ويقيم على كل فصل من الفصول أدلة راجحة وبراهين 
قاطعة تشهد على ترجيحه حتى تكون المسألة واضحة كالشمس في الظهيرة» 


(44) عبد الهادي التازي: المصدر السابق ص202. 
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وقريب من هذا الإيواز محلات رفيعة معدة عندهم للأكل والشرب ولترويح 
الو 

ما هو تعليق الكاتب محمد الغسال على مظاهر الرقى والحياة السياسية فى 
إنجلترا؟ وما هي الجوانب التي استحسنها واستفاد منها؟ يديت فيقول: ا 
وبالجملة فرؤية هذه الأمور فيها مواعظ وحكم لا تبصر ومتعة للنفس لمن كان 
حظه النظرء وذلك كله من آيات الله الدالة على عظمته وقدرته الباهرة. وهذا ما 
يسر الله جمعه في هذه الوجهة الميمونة حفظاً لما اشتملت عليه هذه الغارة 
السعيدة مما ينبغي ان يحفظ ويعتنى به» وتنبيهاأ لمن ينهيأ في المستقبل لمثله 
ليكون على بصيرة مما في هذا التقييد كله وليقاس ما لم يقل. ولكل مقام 
مقاه) 60 , 

1 

خلاصة : 

مكنت الرحلة إلى الشرق الحجاج المغاربة من الاطلاع على أهم 
التحولات السياسية والاجتماعية والثقافية التي كانت تعرفها اسطنبول» ومصرء 
وبلاد الشام» وتونس» منذ منتصف القرن التاسع عشر. كما مكنت الفقهاء 
والتجار ورجالات العلم والمعرفة من اكتشاف والوقوف على مظاهر مختلفة من 
الحضارة الأوروبية التي أخذت تغزو المشرق العربي وتظهر آثارها وملامحها في 
المجالات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية. 9 من استحسن 000 
ومنهم من رفض بعضها. كما مكنت الرحلات الحجازية رجالات الفكر والقلم 
المغاربة من الاستفادة خلال مقامهم أو توفقهم بأهم مراكز الحضارة العربية 
الإسلامية من الاتصال والتواصل برواد النهضة العربية والإسلامية» فحضروا 
دروسهم» وتحاوروا معهم في شؤون الدين والدنيا. هذه المحطات كلها 
ساهمت في خلق وعي فكري جديد لدى هؤلاء الرحالة المتنورين. وعند 
عودتهم إلى بلادهم لم يبخلوا على أبناء وطنهم» ولا على الفئات المتعلمة 


(45)عبد الهادي التازي: المصدر السابق ص203. 
(46) عبد الهادي التازي: المصدر السابق ص208. 
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منهمء ولا على حكامهم بإفادتهم بما حصلوا عليه من ألوان المعرفة» وما 
حصدوه من أفكار جديدة دونوها في رحلاتهم الحجازية أو فيدوها في مذكرات 
قدموها لأهل الحل والعقد للاسترشاد بها والأخذ عنها من أجل القيام 
بالإصلاحات التي كانت مطروحة على الدولة وأجهزة الحكم لمواجهة التحديات 
الأوروبية. 

أما الرحلات السفارية إلى الغرب والتي قام بها سفراء مغاربة إلى البلدان 
الأوروبية والتي نشطت منذ منتصف القرن التاسع عشر وإلى نهايته» فتعطينا 
نصوصها فكرة واضحة عن الصورة التي تكونت لدى السفراء أو كتابهم الذين 
رافقوهم. صورة عن أوروبا الثورة الصناعية» وأورويا القوة العسكرية» وأوروبا 
الأنظمة الاقتصادية والفكرية والاجتماعية» وأوروبا التوسعية والاحتفالية. لقد 
عبر الكاتب المخزنى أو السفير المثقف عن مشاعر التفاوت والتفوق» وردود 
فعله تجاه قن الاق الأوروبية فى كتاباته التى دونهاء أو في التقارير 
الدييلوماسية التي رفعها إلى السلطات الحاكمة. كما عبر عن مشاعر التفاوت 
والتفوق هذه في تأليف تاريخية» ودواوين شعرية نبه فيها السلطات الحاكمة بما 
يشكله هذا التفوق من تهديد على مستقبل البلاد وحضارتها وقيمهاء موصين 
ومطالبين حكامهم بالأخذ بالجوانب المفيدة من التي لا تتنافى والعقيدة 
الإسلامية» من أجل سد الهوة التي تفصل بين رقي الغرب وتقدمه والبلاد 
المغربية. وقد أوصى الكاتب المخزني بالبدء والإسراع في تحديث الجيش 
والجهاز الإداري والأنظمة الاقتصادية. غير أن الإشكالية التي طرحت على 
الحكام ورجاله ورواد التحديث والإصلاح تجلت في كيفية التوفيق والمؤالمة بين 
الأصالة والمعاصرة والتحديث . عن هذه الإشكالية كثرت الاجتهادات؛ وتعددت 
الرؤى» وخصبت الحوارات والمشاورات أغنت المكتبة المغريية بنصوص 
فقهية» وفتاوي شرعية ومقدمات في علم السياسة والاقتصاد والاجتماع. هذا 
الإنتاج الفكري الغزير بتبايناته وخصوصياته هو الذي يؤرخ لميلاد حركة التنوير 
والتحديث بالمغرب. وقد راينا أن الرحلة إلى الشرق والرحلة إلى الغرب» تعد 
رافداً من روافد هذه الحركة. 
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3 7 ارا لإا لإا ١لا‏ ملو مج انا ملاعل اي 


55001 


+ اج لام 


مت ' كك اسك كاه 


ر. كات عرار 


وحدة الحفيقة الدينية والفلسفية كانت مطلباً أساسباً فى فلسفة ابن رشدء 
تمكن بآلياته العقلانية من البرهنة عليها في كتابين من أهم كنبه هما: «اقصل 
المقال» و«مناهج الأدلة»؛ وعلى الرغم من أن مسألة التوفيق بين العقل والتقل أو 
الفسلفة والدين» كانت من المسائل التي شغلت كثيراً من فلاسفة الإسلام 
ومفكريه. إلا أن أبن واكك كان هق انرو يتن "قدهو ا لها علولا وافحة ومحددة 
بشكل يقنع العقل ويطمئن القلب. 

قد يقال إنه لم يأت بمشروع جديد لأنه تناول المشكلة نفسها التي اهتم بها 
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معظم الفلاسفة المسلمين قبله منذ الكندي إلى ابن طفيل» وهي مشكلة التوفيق 
ف لدو والقلدفة 0 

وقد يقال إن هذه المشكلة هى المحور الذي تدور عليه الفلسفة المدرسية 
فنستنج من ذلك أنه لم يخرج عن حلقة َك تجاوزهاء هنا يجب أن نتذكر مقولة 
سائدة ومهمة هي أن الفلاسفة كثيرا ما يتناولون المشكلة نفسهاء وإن طرافتهم 
تكمن في طريفتهم التحليلية» وفي فوة استدلالهم» وفي الرؤية الجديدة التي 
يقدمونهاء وفي التقدم بافكارهم إلى نهايتها المنطقية. 

وهذا كله ما فعله ابن رشد حينما تناول هذه القضية؛ حيث لم يقنصر على 
معالجتها في أفق محدود ومرتبط بظرف معين» بل نظر إلى المستقبل في بُعده 
الكامل. وطرح المشكلة بالنسبة لعصره وبالنسبة لمن سيأني بعدنا حيث وضعها 
في إطار فلسفي حقيقي يتجاوز الآني ويشرئب إلى الجوهر الثابت . 

وعلى الرغم من أن فلسفته عكست متطلبات عصره وبيئته الثقافية والفكرية 
فقد استطاعت في آن واحد أن تستكنه المشكل في عمقه وأن تعريه من عوارضه 
وتطرحه كمشكل إنساني» لن يفتأ المفكرون في بيئات ثقافية واجتماعية مختلفة 
وم اط الال * ١‏ 

هذه الرؤية المستقبلية التى نحن فى أشد الحاجة إليهاء وخاصة بعد ظهور 
علوم المستقبليات» يك قلسن ابن د في كثير من جوانبها؛ وأضفت بعداً 
إنسانيا وعالميا عليها. 

ولا أدل على ذلك من الباحث «جويني؛ نفسه الذي يعترف في كتابه «ابن 
رشده أن هذا الأخير قد سبق «باسكال» إلى فكرة التقدم العلمي حينما قال0©: 
(وإذا تقرر أنه يجب بالشرع النظر في القياس العقلي وأنواعه كما يجب النظر في 
القياس الفقهي» فين أنه إن كان لم يتقدم أحذ ممن قبلنا بفحص عن القياس 
(1) هذا مثلا ما ذكره جوني في كتابهة1.م بلمعطءم1 15 


(2) المرجع السابق ص23 نقلاً عن د. محمد زينبر: ابن رشد والرشدية في إطارهما التاريخي. 
ص 43 4 ندوة ابن رشد فى الغرب الإسلامي . 
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الفعلي وأنواعه. أنه يجب علينا أن نيتدئ بالفحص عنه وأن يستعين في ذلك 
الع الم بتو نكي مرفي ار 


50 ارا ف د ا جاربا وسحد ات ناف 
ااديكارت» واليينتزا واكائط). 


هذه الرؤية العالمية للحقيقة نجدها تسم كثيراً من المشكلات التي يعرض 
لها ابن رشد حيث إنه بعالج كثيراً من مشكلاته الفلسفية بدءاً من مبادثها واممنها 
العقلية والمنطقية. وانتهاء بنتائجها المنطقية والفلسفية. 


ولا غرابة بعد ذلك أن نجد أصداء معانجاته الفلسفية تظهر عند كثير من 
المفكرين الغربيين بدءأ من القرن الثالث عشر وحتى العصور الحديثة» وتلقى 
بكثير من الحركة والحيوية في فلسفات يهودية أو مسيحية سواء عند من تأر بها 
أو من حاول مقاومتها ومحاربتها. 

وتأتي أهمية معالجة ابن رشد لهذه المشكلة أن عصرنا.قد بدأ ثانية يحاول 
ألاتشيعية تلك الوحيفة المتقودة ين الطلم انين »: بعة عد رون طرق فيا 
العقل الإنساني في فتوحات علمية غير مسبوقة أخذت عليه أقطار نفسه» وظن أنه 
يمكن الاستغناء عن اللدين والاكتفاء بالعلم ونظرياته. 

هذا اليقين الذي غشى كثيراً من العقول في قرنين ماضيين بدأ يهتز الآنء 
خاصة بعد أن أصبح الواقع العلمي يدفع العلماء أن يغيروا باستمرار نماذجهم 
العلمية مثل تغبير السبارات في مدينة «ديترويت» الأمريكية على حد تعبير أحد 
العلا" مما يؤدي إلى اعتبار نظريات الأجيال الماضية تقريبية أو نظريات عفى 
عليها الزمن أو هي نظريات خاطئة من الأساس. 


(3) فردار جاف. رمان سقدسة! .لآ 8زة1/3:20 عودة الوفاق بين الدين والعلم» ترجمة د. محمود 
الزواوى» مجلة الثقافة العلمية العدد 81 الكوبت مارس عام 7م 
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في الوقت الذي يوفر فيه الدين برد البقين» ويبعث فى باطن الإنسان دفء 
الأمل في خلود غير مقطوع؛ مما دفع أحد العلماء«المحللين إلى القوله يأن غلن 
العلماء المتشككين: (أن يعترفوا بأن الحنين إلى التجربة الدينية ليس سلوكا 
منحرفاً تافهاً للقاصرين عقلياً» ولكنه جزء عميق التجذر في القلب الإنساني 
السليم. فسواء ظهر هذا على شكل بحث عن تناسق رفيع في الكون وقوانين 
ينبت دفتها علم الرياضيات» أو كعقيدة في العنصر الإلهي في شتى الأشكال 
وبأسماء مختلفة» فإن التعطش إلى العالم الماروائي هو جزء كبير من التفكير 
الإنساني الذي لم يقع هدمه من الأساس». 

فالأمر يشبه هنا إله فولتير» فإذا لم يكن هناك معنى وهدف للكونء فإنه 
يجب خلقهما من أجل السلامة العقلية للبشرية؛ فما بالنا والنظام والتناسق 
يكشف عن هذا المعنى وذلك الهدف» وأي نسق فكري ينكر هذه الأشياء هو 
عدو أكثر: منه صديق للإنسان» فالعلم كنسق اعتقادي يجب أن يأخذ بعين 
الاعتبار هذا الواقع البسيط للتجربة . 

وما بالنا أيضاً وابن رشد الفيلسوف العقلانى قد تزود بذخيرة ضخمة من 
الإيمان وشكلت العلوم الدينية وجدانه وتولى وظائف دينية كالقضاء» كان فيها 
يحكم بين الناس بضمير القاضي» ويعدل بينهم بإحساس المؤمن. 

ولذلك لم يكن غريباً عليه أن يسعى إلى المنابع الأولى التي يصدر عنها 
كل من العقل والإيمان والني منها يغترفان» خاصة وأن الربط بين الحكمة 
والشريعة أو بين القيم الدينية والفلسفية يوحد داخلياً بدل أن يدفع به إلى مهاوي 
التمزق والتأزم والانقسام؛ فيشعر بأن ما يعتقده لا ينكره في أي شيء» ويصبح 
ذلك الربط ليس أمراً مفتعلاً ومتكلفاًء بل هو مشروع طببعي وضروري تحتمه 
الفطرة الإنسانية السوية ويدفع إليه إسلام مطبوع على أنه دين الفطرة . 

فإذا كان الدين طريقاً لمعرفة الله تعالى والاتصال بهء فإن الفلسفة كذلك 
طريق لبلوغ الهدف نفسه. وهذا ما عبر عنه ابن رشد بلغته الفلسفية الموثقة حيث 
يقول: «إن فعل التفلسف ليس شيئا أكثر من النظر في الموجودات واعتبارها من 
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ايعان ادا الى ارام عشلا باك فإن الموجودات إنما 
واي انضاح المعرقة صنعتهاء وأنه كلما كانت المعرفة لصنعتها أتم» كانت 
المعرفة بالصانع أيضاً أتم . 

فالعقل هنا يعاد له اعتباره كوسيلة لمعرفة الطبيعة وما وراء الطبيعة» لكن 
منهاجه يختلف عن منهاج الدين» لأنه ينطلق من المخلوقات لمعرفة الخالق. 
ومن المصنوعات لمعرفة الصانع؛ أي أنه يجعل من معرفة الدنيا سبيله لمعرفة الله 
الذي يقع في نهاية عملية استدلالية منطقية في حين أن الدين ينطلق من الإيمان 
الله نحو معرفة الخليقة لنعود متأكدين بدلائل استقرائية عن وجود الله. وكما هو 
معرفة فإن الشرع قد دعا إلى اعتبار الموجودات م وتطلب معرفتها به 
وذلك بين من كثير من الآبات مثل قوله تعالى : لاأعمَروا يكأؤلي صر 74 , 

وهذا نص على وجوب امشعما + الغياين العقلي أو العقلي والشرعي معا. 
مثل قوله تعالى: لأأولرٌ نظروأ فى ملكت اَلسّمواتِ َالأرْضٍِ وما حَقَ أله ين مو 0 
وهو نص بالحث على النظر في جميع الموجودات. ومثل قوله تعالى: ل#أَنَد 
0 إِلَ الإبل ححَيتَ لفت * وَل المَو ين ريمن 774 , 

إلى غيرها من الأيات التي تحث على استعمال العقل والاعتبار بالفكر 
وإذا كان الاعتبار في ا لين شيعا أكثر هن «استباط المتخهول فين 
المعلوم واستخراجه منه؛ وهذا هو القياس؛ فواجب أن نعمل نظرنا في 
الموجودات بالقياس العقلي* . 

فإذا اعترض بعض الفقهاء الجامدين بأن استعمال العمل بهائه الصورة بدعة 
أجابهم ابن رشد: الوليس لقائل أن يقول إن هذا النوع من النظرفي القياس العقلي 
بدعة؛ إذ لم يكن في الصدر الأول فإن النظرء أيضاء في القياس الفقهي 


(4) ابن رشد: فصل المقال ص23. 
(5) سورة الحشرء الآية: 2. 

(6) سورة الأعراف» الأية: 185. 
(7) سورة الغاشية, الأية: 18. 
(8) ابن رشد: فصل المقال ص26. 
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وأنواعه هو شىء استنبط بعد الصدر الأول» وليس يُرى أنه بدعةء فكذلك يجب 
أن نعتقد في النظر في القياس العقلي)”” . 

ويدعو ابن رشد إلى تلمس معرفة القياس العقلي وأنواعه عند الفلاسفة 
القدماء (وهو يعني بذلك أرسطو) حتى وإن كانوا على غير ملة الإسلام فيقول: 
(وإن كان غيرنا قد فحص عن ذلك فبين أنه يجب علينا أن نستعين على ما نحن 
بسبيله» بما قاله من تقدمنا فى ذلك. وسواء كان ذلك الغير مشاركاً لنا أو غير 
مشارك في الملةء ذإن الآلة التي يصح بها التزكية لا يعتبر في حتمية التزكية بها 
كونها آلة لمشارك لنا في الملة أو غير مشارك إذا كانت فيها شروط الصحة»”"" . 

لكن هذا مشروط في نظرنا بشرائط البرهان اننظر في الذي قالوه من ذلك وما 
أثبنوه في كتبهم ؛ فما كان منها موافقاً للحق قبلناه منهم» وسررنا به» وشكرناهم 
عليه وما كان منها غير موافق للحق بهنا عليه» وحذرنا منه وعذرناهم»!'". 

ومن هنا بتبين لنا أهمية دراسة الفلسفة ومناهجها العقلية الني نحن في أشد 
الحاجة إليهاء خاصة وأنها والدين يلتقيان فى هدفها الذي هو اعتبار الموجودات 
للاستدلال على الصانعء بل «إن النظر في كتب القدماء واجب بالشرع» إذ كان 
مغزاهم في كتبهم» ومقدصهم هو المقصد الذي حثنا الشرع عليه؛ وإن من نهى 
عن النظر من كان أهلا فيهاء فقد صد الناس عن الباب الذي دعا الشرع منه 
الناس إلى معرفة الله» وهو باب النظر المؤدي إلى معرفته حق المعرفة» وذلك 
غاية الجهل والبعد عن الله)27' . 

ويضرب ابن رشد مثلاً واضحاً للمتخوفين من دراسة الفلسفة والاستعانة 
بأساليبها العقلية بقوله: «إن مثل من منع النظر في كتب الحكمة من هو أهل لها 
من أجل أن قوماً من أراذل الناس قد يظن بهم أن ضلوا من قبل النظر فيهاء مثل 
من منع العطشان شرب الماء البارد العذب حتى مات من العطش» لأن قوماً 


9ن أبن رشد فصل المقال ص 21. 
(10) السابق ص26 . 

(1) السابق ص28 . 

(12)السابق ص29:28 . 
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شرقوا به فماتوا. . فإن الموت عن الماء بالشرق أمر عارض» وعن العطش أمر 
2 )213 
ذاني وضروري)'7'. 


وإذا كانت الشريعة الإسلامية بصفة خاصة تدعو الناس إلى معرفة الله - 
التي هي السعادة الحقيقية - فإنهم ملزمون بطلب هذه المعرفة؛ لكثنا نعلم من 
ناحية أخرى» أن الناس متفاوتون في مستوياتهم الإدراكية يقول ابن رشد: (إن 
طباع الناس متفاضلة في التصديق» فمنهم من يصدق بالبرهان؛ ومنهم من 
يصدق بالأقاويل الجدلية. . . ومنهم من يصدق بالأقاويل الخطابية» 1 , 


وبرى ابن رشد أن من مزايا الشريعة الإسلامية أنها احتوت على هذه 
المناهج الثلاثة التي تشمل الناس جميعاً وذلك صريح في قوله تعالى: لآم إِلّ 
مل ويك لِك مط سق وكرلهر يبي 294 

ومن الجدير بالذكر هنا أن ابن رشد يفرر أن كل منهج من هذه المناهج 
السابقة يرضى أصحابه ويصل بهم إلى التصديق المطلوب؛ إلا أنه يحذر من 
اخلط المناهج! مع طبقات الناس الثلاثة فلا ينبغي أن يقدم للجمهور الذي يقنع 
بالمنهج الخطابي عناصر من المنهج الجدلي؛ فضلاً عن مفاهيم التأويل الني لا 
يحتملها عقله افان هاهنا تأويلات لا يجب أن يفصح بهاء إلا لمن هو من أهل 
التأويل» وهم الراسخون في العلم» ©" . 

فالجمهور بنبغي أن يلترم ظاهر الشرع والنصوص القرآنية» ويترك البحث 
عن التأويل؛ لأنه غير مؤهل عقلياً وفكرياً بمتابعة تلك التأويلات. 

ومن هنا يأخذ على الغزالي تصريحه يبعض هذه التأويلات التي يرى أنه لا 
ينبغي أن يصرح بها للجمهور, على الرغم من أن الغزالي نفسه قد وضع عدة 
مؤلفات قصرها على الخاصة دون الجمهرر «كالمضنون به على غير أهله» 


(13)ابن رشد: فصل المقال ص30. 
(14) السابق ص31. 

(15) سورة النحلء الآية: 125. 
(16)ابن رشد: فصل المقال ص33. 
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و«المضنون الصغير»» بل إنه في آخر حياته وضع رسائل لإبعاد العامة عن 
الاشتغال بمثل هذه المشاكل العقائدية مثل كتابه (إلجام العوام عن علم الكلام!. 

ولذلك يرى ابن رشد كما رأى الغزالى فى كتبه الأخيرة أن العامة عليهم أن 
يتمتعوا بصريح الإيمان ويركنوا إلى الاهتمام بالفضيلة والممارسة الدينية» فهي 
أهدى لهم سبيلا: 


أما التأويل فيقتصر الأمر فيه على الخاصة فقط حيث إنهم لا يقنعون 
بالأدلة الخطابية أو الجدلية التي يقنع بها المتكلمون من أشاعرة ومعتزلة» بل 
يرومون طرق البرهئة وأساليبها العلمية؛ تلك الطرق سيؤمسها ابن رشد على 
مبادئ عقلية راسخة» خاصة وأنه يذهب إلى أنه ما من موضع في الشريعة جاء 
ظاهره مخلفاً لأحكام القياس البرهاني» إلا وهو يقبل التأويل تبعاً لأحكام الدلالة 
في اللغة العربية» يقول ابن رشد: 

«ونحن نقطع قطعاً أن كل ما أدى إليه البرهان» وخالفه ظاهر الشرع» أن 
ذلك الظاهر بقبل التأويل على قانون التأويل العربي. وهذه قضبة لا يشك فيها 
مسلم» ولا يرتاب فيها مؤمن» وما أعظم ازدياد اليقين بها عند من زاول هذا 
المعنى وجربه» وقصد هذا القصد من الجمع بين المعقول والمنقول»””" . 

أما السبب في ورود الشرع محتوياً على الظاهر والباطن» فهو كما يقول 
ابن رشد اختلاف نظر الناس» وتباين قرائحهم في التصديق. والسبب في ورود 
الظواهر المتعارضة فيه هو تنبيه الراسخين ة في العلم على التأويل الجامع بينها. 
وإلى هذا المعنى وردت الإشارات في قوله تعالى : هر الى أَزْلَ عليِكَ الكتب ينه 


عه شم 0 


ايت كات ها الكتت زاغ متتيث م لَدِنَ فى فلُويهم رَيْمٌ بون ما فته ينه عه 


عرس مرو 


مد ويم تَويلدء وما يلم تأويلة: إلا أل وحور فى اهليج 187 . 


ومن هنا فالشريعة في نظر ابن رشد تحتوي على ظاهر وباطن» والناس 


(17)ابن رشد: فصل المقال ص 33. 
(18)سورة آل عمران» الآية: 7. 
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إزاؤها ثلاثة أصناف: من لا يرضيهم إلا منهج البرهان؛ وهم الحكماء 
والفلاسفة. ومن يقنعون بالموعظة الحسنة والإرشاد الخطابي وهم العامة. ومن 
يفضلون طريق الجدل وهم المتوسطون بين هؤلاء وأولئك . 

ومن مزايا الدين الإسلامي أنه اشتمل على هذه المناهج الثلاثة رعاية 
لمستويات الناس المختلفة؛ والغاية من الدين والفلسفة فى نظر ابن رشد؛ ليست 
شيئا آخر غير الفضيلة العلمية؛ عن طريق حض الناس على السلوك الفاضل 
مباشرة» وذلك ما يقوم به الدين مستخدماً أساليب الترغيب والترهيب أما الفلسفة 
فهي تطلب الفضيلة العلمية عن طريق المعرفة النظرية التي تدفع صاحبها إلى 
السلوك الفاضل . 

فإذا نظرنا إلى ما يهدف إليه الدين وما تهدف إليه الفلسفة وجدنا هدفاً 
07 ولا يقول بتعارضهما إلا من لم يقف على كنههما» ولذلك فالقول الذي 
يحرم الفلسفة باسم الدين هو قول مبتدع في الدين لا من أصلهء والقول الذي 
يهاجم الدين باسم الفلسفة هو قول مبتدع في الفلسفة؛ أي تأويل خاطئ لها. 
وكيف يمكن أن يحرم الدين الفلسفة أو تهدم الفلسفة الدين وكلاهما يطلب الح 


نقفسة , 


وإن كانت في الدين أمور لا يستطيع العقل إدراكها ومعرفتهاء لأنها 
تخص عالم الأمر وعالم الألوهية المغيب عن الإنسان؛ فليس أمام الفكر إلا 
التسليم بها دون أن يوقع ببنهما وبين عالم الشهادة مشابهة أو تماثل؛ لأن 
للفلسفة مجالها وحدودهاء وللدين معجاله وحدوده؛ وإن كانت الحقيقة فى 
ذاتها واحدة ولكنها تختلف من جهة الرؤية الموجهة إلبها أو المنظور الذي 

وه نهنا مكنا أن ندرك أنه على الرغم من وحدة الحقيقة» ووحدة 
الهدف في الدين والفلسفة إلا أن البناء الديني في نظر ابن رشد يختلف عن البناء 
الفلسفي. لأن لكل منهما مبادئ خاصة به وإذا كانت مبادئ الفلسفة يضعها 
العقل» وتتغيرٌ بتغيّر مستوى قدرة العقل مما يجعلها نسبيةٌ؛ فإنَّ فى مبادئ الدين 
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علاوةٌ على تلك التي تطابقٌ مبادئ العقل «أمور إلهية تفوق العقول الإنسانية» فلا 
بد من أن نعترف بها مع جهل أسبابها»”" . 

وهكذا فكما أننا مضطرون إلى الأخذ بالظاهر فى كثير من العبادات دون 
أن ندرك المقصوة منها مثل الإقطار فى رمشآن :عند مغيب الشنمس مكلا فيحن 
مضطرون كذلك إلى الأخذ بالظاهر فى كثير من الأمور العقدية في الدين. يقول 
ابن رشد: "ولعل الظاهرية في الأمور العلمية (النظرية العقدية) أسعد حالا من 
الأمور العملية1” أمور العبادات. 

ومن هنا يتضح أن ابن رشد يقول بحقيقة واحدة» وإن اختلف المنظور 
بالنسبة إليهاء وهو ما يؤكده باحث معاصر بقوله: (إن ابن رشد لا يقول ب 
(حقيقتين) إحداهما للخاصة والأخرى للعامة» كما يزعم بعض الكتاب» بل إنه 
يؤكد على أن الحقيقة واحدة؛ ولكن إدراك العلماء لهذه الحقيقة الواحدة يختلف 
عن إدراك الجمهور لها. وهذا الاختلاف في إدراك الحقيقة والوعي بها يرجع 
فقط إلى المستوى المعرفي للشخص لا إلى شيء آخر)!!2 . 

نعم إن ابن رشد يرى أن للدين مبادئ وأصولاً خاصة وأن للفلسفة كذلك 
مبادئ وأصولا خاصة؛ الشيء الذي ينتج عنه اختلاف البناء الديني عن البناء 
الفلسفي . ولذلك من غير المشروع في نظره دمج أجزاء من هذا البناء الآخر» أو 
قراءه أجزاء من هذا البئاء بواسطة أجزاء من ذاك. إن النتيجة ستكون - وهذا ما 
يؤكد عليه ابن رشد مراراً - تشويه تلك الاجزاء والتشويش على البناءين جميعاً. 

وبالمثل فإنه من غير المشروع كذلك مناقشة أو معارضة قضايا الفلسفة أو 
العكس» لأن مناقشة من هذا النوع ستكون مناقشة نتيجةٍ غزلت من مقدماتها 
وإطارها. ولذلك يلح ابن رشد على ضرورة قراءة القضايا الدينية داخل الدين» 
والقضايا الفلسفية داخل الفلسفة2” , 


(19)ابن رشد: تهافت التهافت ج2 ص791. 

(20) السابق ج2 ص65 . 

(21)د. محمد عابد الجابري: المدرسة الفلسفية في المغرب ص143. 
(22) السابق ص 133. 
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وإذا كانت كل صناعة لها مبادئ وواجب على الناظر في تلك الصناعة؛ 
أن 0 مبادئهاء ولا يتعرض لها بنفي ولا إبطال» كانت الصناعة العملية 
الشوعية ار 00 ويقول أيضاً: «إذا كانت الصنائع البرهانية؛ في مبادئها 
المصادرات والأصول الموضوعة فكم بالحري أن يكون ذلك في الشرائع 
المأخوذ من الوحي والعقل»””. وكما لا يجوز للفيلسوف التعرض للأصول 
والمبادئ التي بنى عليها الدين لأنها موضوعة ومحل تسليم» فكذلك لا يجوز 
لرجل الدين التعرض للقضايا الفلسفية إلا بعد الإطلاع على أصولها ومبادئها . 

ولذلك يقول مخاطباً الغزالي: «فوجه الاعتراض على الفلاسفة في هذه 
الأشياء إنما يكون في الأوائل التي استعملوها في بيان هذه الأشياء» لا في هذه 
الأشياء نفسها»”. ويقول عنه أيضاً :» كلام الفلاسفة مع هذا الرجل في هذه 
المسائل ينبني على أصول يجب أن تتقدم فيتكلم فيهاء ؛٠‏ فإنهم إذا سلموا لهم ما 
وصفوه منهاء وزعموا أن البرهان قادهم إليه لم يلزمهم شيء من هذه 
الاعتراضات كلها 2 , 


ومن هنا يرى عدم احترام الغزالي لهذا المبدأ المنهجي. مبدأ الرجوع 
بالآراء الفلسفية إلى مقدماتها وأصولها الموضوعة جعل «أكثر الأقاويل التي 
عاندهم بها هذا الرجل هي شكوك تعرض عند ضرب أقاويلهم بعضها يبعض» 
وتشبه المختلفات منها بعضها ببعض» وذلك معاندة غير تامة. والمعاندة التامة 
هي التي تقتضي إبطال مذهب بحسب الأمر في نفسه؛ لا بحسب قول القائل 


ا 


(23)ابن رشد: تهافت التهافت ج2 ص791. 
(24)|بن رشد: تهافت التهافت ج2 ص 869. 
(25) السابق ج2 ص 658 . 
(26) السابق ج2 ص 525 . 
(27) السابق ج2 ص 208. 
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ولذلك يوكد د. الجايري 287 على أن مما له دلالة خاصة في هذا تشبيه 
ابن رشد القضايا الفلسفية بالنظريات الهندسية» والمبادئ الفلسفية بالمقدمات 
الهندسية» فهو يشبه عمل الغزالي مع الفلاسفة» بمن أخذ مقدمات هندسية ليس 
لها شهرة تفعل فيها تصديقاً وإقناعاً في بادئ الرأي؛ فضرب بعضها ببعض» 
أعني جعل بعضها على بعض. فإن ذلك من أضعف الكلام وأخسه» لأنه ليس 
بقع بذلك تصديق برهاني ولا إقناعي»”” . 


ومن هنا ورغم اختلاف التباين الفلسفي والديني في الأسس والمبادئ وفي 
الأساليب والمناهجء إلا أنهما دائماً ينتهيان في نظر ابن رشد إلى رؤية حفيقة 
واحدة» ونظراً لأن ابن رشد فيلسوف عقلى» فإنه على المستوى الفلسفي لا 
المعرفة العقلية التى تنطلق من المحسوسات لتصعد إلى المعرفة النظرية المجردة 
بواسطة التعليم وتحصيل المعرفة» وليس بطريق الحدس والمكاشفة . ومن هنا 
كان (الخاصة) عند ابن رشد هم أهل البرهان» أهل المعرفة العلمية. 


أما الجمهور فهم «الذين لا يقع التصديق لهم إلا من قبيل التخبيل» نظراً 
لإرتباط قدراتهم الإدراكية بالمحسوسات فإنه ١يعسر‏ وفوع التصديق لهم بوجود 
ليس منسوباً إلى شيء متخيل”. ويضرب ابن رشد مثالاً لذلك يقول: (إن 
الجمهور لا يستطيع أن يصدق أن الشمس أكبر من الأرضء لأنه مشدود إلى ما 
يمده به الحسء ولكن إذا علمناه الطرق الحسابية التي توصل بها العلماء إلى هذه 
الحقيقة العلمية صار قادراً على التسليم بأن الشمس أكبر فعلاً من الأرض على 
الرغم من أنه لا يدرك ذلك حسيا؛. ويستخلص من هذا المثال النتبجة التالية 


(28)د. محمد العابد الجابري: السابق ص133. 

(29)ابن رشد: فصل المقال ص45: 52. 

(30)د. زينب الخضيري: أثر ابن رشد في فلسفة العصور الوسطى ص134 دار الثقافقء مصر عام 
13م 
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وهي «أن ما يتوصل إليه العقل في الآخر (أي بعد البرهان) هو عند الجمهور (أي 
من قبل البرهان) من قبيل المستحيل”!”". ولهذا السبب يلوم ابن رشد فلاسفة 
المشرق ومتكلميه كالأشاعرة والمعتزلة لكونهم أذاعوا الفلسفة بين الجمهور دون 
أن براعوا قدرته على تقبلهاء فشوشوا تفكيره وعقيدته» وكانت النتيجة أن «صار 
الناس بهذا التشويش والتخليط فرقتين: فرقة انتدبت لذم الحكماء والحكمة» 
وفرقة انتدبت لتأويل الشرع وروم صرفه إلى الحكمة. وهذا كله خطأء بل ينبغي 
أن يقرر الشرع على ظاهره» ولا يصرح للجمهور بالجمع بينه وبين الحكمة, لأنَّ 
التصريح بذلك هو تصريح بنتائج الحكمة لهم دون أن يكون عندهم برهان 
عليها024, 

ولذلك فإن «الإفصاح بالحكمة لمن ليس من أهلهاعن ذلك بالذات» إما 
إبطال الحكمة وإما إبطال الشريعة. وقد يلزم بالعرض الجمع بينهما» كما يقول 
أيضاً : «الفلسفة تفحص عن كل ما جاء في الشرع؛ فإن أدركته استوى الإدراكان 
وكان أنم في المعرفة. وإن لم تدركه أعلمت بقصور العقل الإنساني واختصاص 
الشرع بإدراكه)!” . 


نفسه» ويستطيع العالم الديني إضفاء ما يلزم من المعقولية والصرامة المنطقية 
على معاني القول الديني» وبذلك يدركان أنهما على وفاق» وأن «الحكمة هى 
صاحبة الشريعة والأخت الرضيعة». كما يفول ابن رشدء وأن النظر البرهاني لا 
يؤدي إلى مخالفة ما ورد به الشرع» لأن كلا منهما يطلب الحق «والحق لا يضاد 
الحقٌّ بل يوافقه ويشهد 34 5 

وينبغى أن ندرك أنه على الرغم من اختلاف البناءين الديني والفلسفي من 
(31) .قاققم ,زوع -مسمساءء لع ,13 رقم كنوع صا ر«معموتموع فا أء وعمع حض» ممدعظه أمعومخ] 
(32) ابن رشد: كشف مناهج الأدلة ص100. 


(33)ابن رشد: تهافت التهافت ح2: ص758. 
(34)ابن رشد: فصل المقال ص450. 
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حيث اختلاف مبادئ كل منهماء وبالتالي اختلاف منطلقاتهماء واختلاف منهج 
كل منهما من حيث إِنْ التسليم والإيمان في الدين يقابله الاستدلال والبرهان في 
الفلسفة إلا أن هناك مساحة كبيرة مشتركة بين كل منهما رغم ذلك. فالشرائع 
عند ابن رشد مأخوذة من «الوحي والعقل» فكل شريعة كانت بالوحي فالعقل 
يخالطهاء ومن سلم إنه يمكن أن تكون ههنا شريعة بالعقل فقطء فإنه يلزم 
ضرورة أن تكون أنقص من الشرائع التي استنبطت بالعقل والوحي»/2” , 

ومن منطق التداخل» أقر صراحة بأن كل "نبي حكيم وليس كل حكيم 
يي الأمر الذي خوله لأن يعتبر هناك قيمومة فلسفية على الشريعة. فالنيوة قد 
أصبحت مزدوجة التمثيل لكل من الوحي والفلسفة» مثلما أن الشريعة منظور 
إليها بهذا المنظار عينه؛ وعليه فلا مندوحة من أن يكون الفلاسفة هم القيمون 
الحقيقيون على الشريعة» ذلك أنهم على حد تعبيره «الذين قيل فيهم أنهم ورثة 
الي 


على ذلك أقر تأويل النص الشرعي فيما لو عارض البرهان الفلسفي**, 
بل واجب أن تكون عملية التأويل من اختصاص الحكماء دون غيرهم من أهل 
الكلام والحشوية والباطنية ”””)» معتبراً أن المعنيين في الأية: #وَالزَسِحنَ في 
لْيأرِك هم الحكماء وحدهمء فهم بنظره أصحاب القياس البرهاني من بين 
أشكاله الثلاثة, أحدهما يفيد أهل الكلام؛ وهو الجدلء والآخر هو الخطابة التي 
اعتبرها من شأن الجمهور الغالب. ويكون التأويل هو قمة الفهم العفلي للدين 
ولا يستطيعه إلا الفلاسفة والحكماء. 


من كل هذا يتضح أن ابن رشد لا يقول إلا بحقيقة واحدة يمكن الوصول 


(35)ابن رشد: تهافت التهاقت» ج2؛ ص584. 
(36) السابن ج2, ص 584 

(37)السابق ج2؛: ص584 

(38)ابن رشد: فصل المقال ص35. ٠‏ 

(39) السايق 45 52. 
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أن الطريق إليها مزدوج يتمثل أحياناً في الوحي والشريعة ويتمثل ثانية في البرهان 
والفلسفة. الازدواج ليس في الحقيقة» ولكن في المنظور أو الرؤية. 

ولكن في عصور لاحقة سوف ينشأ ما يعرف بالحقيقتين وهو الأمر الذي 
ينسب إلى ابن رشد دون وجه حق, وهذا المبدأ يعنى التوصل إلى حقيقَةٍ واحدة 
بوجهين مختلفين» وترك هذين الوجهين المتناقضين يعيشان جنباً إلى جنب دون 
محاولة التوفيق بينهما. أو بمعنى آخر هناك حقيقة دينية وأخرى فلسفية وإن 
وجدنا أنه يتمسك دائماً يفكرةٌ وحلة الحقيقة؛ أي أن ثمة حقيقة واحدة؛ وإن كان لها 
تعبيران» تعبير فلسفي وآخر ديني؛ كأنهما وجهان لعلمة واحدة» إن من يقول: إن ابن 
رشد قال بالحقيقتين يكون قد كشف عن عدم فهمه لموقف ابن رشد فى فلسفته 
التوفيقية وأساسهاء على ما سنرى التأويل - وعمادها هو فكرة الحقيقة الواحدة. 

١ , 40( 1 1 5‏ د 

ودعري الدكتورة زيلب الخضيري 20 خطأ مؤر حي فلسفة العصور 
الوسطى في نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين لعدم توفر نصوص ابن 
شل التوفيقية بين أيديهمء عندما نسبوا هذه النظرية لابن رشد. إن كل حقائق 
الوحي التي يمكن تعقلهاء أي إدراكها بالقدرة العقلية الإنسانية» .يمكن للعقل 
اكتشافها وحذه. 

ونظرية التوفيق عند ابن رشد» على عكس ما يعتقد بعض الباحثين» لا 
تنعارض مع الموقف العفلاني الذي تمسك به دائماء بل هى امتداد لهذا الموقف 
العقلاني» فما هي إلا النظرةٌ العقلانية للدين؛ وقد نشأ القول بالحفيقتين في ظل 
الرشدية اللاتينية خاصة في عصورها المتأخرة. فإن مؤلفات ابن رشد بعد أن 
تجمث إلى العبرية واللاتينية في القرن الثالث عشرء كان أنصاره يعتبرون 


(40)د. زينب الخضيري: أثر ابن رشد في فلسفة العصور الوسطى ص134: دار الثقاقة مصر عام 
3م 
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الفيلسوف العربئئ قمة الإبداع والعقلانية» بل تعصبوا له واعتبروه أعظم من 
أرسطو نفسه؛ وقد تزعم هذا التيار اسيجر البربنتي 6هةطة:8 06 :مها5؟ زعيم 
الرشدية اللاتينية التي قامت على مبادئ عديدة أهمها وحدة العقل وقدم العالم 
ومعرفة الله للكليات لا للجزئيات. مع ما يتبع ذلك من نتائج هذا التيار الذي كان 
وناقا خياد يتنه قيض لعي 

ونشأ تيار ثان كان يدرك بأنه من العبث الوقوف في وجه المشائية الطاغية 
القادمة من بلاد العرب» قَبل هذا التيار أرسطو ورفض شرح ابن رشد في 
المسائل التي اعتبرها لا تتماشئ مع تراثه الديني وكان الأكويني على رأس هذا 
التبار وهو الذي قاد في جامعة باريس ضد تلامذة ابن رشد اللاتين حربا شرسة. 

وعلى الرغم من أن الأكويني أطلق على ابن رشد لقب المحرف 
1م00 بدلاً من الشارح الأعظم, غير أنه كثيراً ما كان يستشهد بآراء ابن 
رشد ويسوقها بكل احترام له ولغيره من الفلاسفة العرب أمثال ابن سينا خاصة 
وأنه يجمعه بابن رشد وابن سينا" إعجاب متبادل بالمعلم الأول أرسطو. وقد 
رأى الأكويني في الاستعانة بأرسطو وآرائه تدعيما للكئيسة ضد الاتجاه 
الأوغسطيني والأفلوطيني الذي دخل إلى المسيحية في مرحلتها الأولى على يد 
أوغسطين وتلاميذه. 

وقد وجد الأكويني في الشارح ضالته. وإذا كانت الكنيسة قد وجدت 
نفسها فجأة أمام حقيقتين: حقيقة الإيمان التي عاشت عليها قرونا طويلة وحقيقة 
عقلية علمية خارجية آنية من وراء الحدود» فإن مهمة الأكويني أن يبرهن بأنه لا 
تعارض بين الحقيقتين» وكلما تعارض أرسطو مع الدين» كان السبب شرح ابن 
رشد أي تحريفه. 


(41) .فلتهم بلإلاعآ-مستقصتاءء بلع3 ١.‏ بذع تتناعمآ ها بتعتموزو كط بآ اء وعو ع جف بمقدع]] أدعصوط 
(42)لعل خير دليل على عدم عداء الأكويني لابن رشد في العمق اقتباسه عنه دليل العناية» وجعله 
البرهان الأخير من براهيئه الخمسة لوجود الله فى مجموعته اللاهوتية تدواع عام1:6 عسصمة 


35م . 
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مثل هذا التكتيك لمصالحة حقيقتين ليسا بعيداً عن روح ابن رشد الذي 
وجد في 'التأويل» ضالتهء فجعل منه الأكويني كبش محرقة هذا التأويل الجديد 
على حد تعبير الباحث جورج زيناتي”' وعلى الرغم من محاربة الكنيسة لهذا 
الاتجاه وإدانتها للرشدية اللانينية عام 1270م2 إلا أنها ما لبت أن نصبت 
الاكويني قديساً شبه رسمي لكل الكائوليكية» وانتشرت في كل أرجاء أوروبا 
لوحات انتصار الأكويني: لأن القرن الثالث عشر لم يمف قبل أن يتحول 
الخوف الغربي إلى صراع دائم بين حقائق مختلفة ومتطورة» خاصة بعد أن 
عبرت كل العلوم العربية إلى الغرب عبر مؤلفات ابن رشد. الذي وجد فيه 
الغرب رمزا للعقلانية . 

ومن هنا فإذا كانت هناك تعاليم تقول بثنائية الحقيقة أو ازدواجية الحقيقية 
الأولى تستند على الدين والثانية على فلسفة العقل» الأولى موجهة لعامة 
الشعب» والثانية تخص الصفوة من المثقفين» فان هذه الازدواجية قد حوربت 
من قبل الكنيسة» حيث مثلت خطراً داهماً لها متمثلاً في الرشدية اللاتينية التي 
أنت بالعقلانية الشديدة المتمثلة في تعاليم أرسطو ومنطقه: كا كيت 1ه 
كثيراً من الأفكار التي لم يقل بهاء ولذلك يدعو كثير من الباحثين إلى التفريق بين 
ابن رشد العربي المسلم وذلك التيار الرشدي اللاتيني المسمى بالرشدسة 
همق اللاتينية» بل يرى أن المدرسة الإفيروزية» كرواد لعلوم الطبيعة 
أو كمفكرين تنويريين أو (كممثلين) للتفكير المادي منذ القرن التاسع عشر 
الأوروبي وليس قبل ذلك. 

وقد وضع الفيلسوف الألماني الماركسي «إرنست بلوخ علواظ اوهم1885(8 
-1977) أشهر تفسير جديد للأفروزية» إذ يطور فكرة تفسيم الأرسطية إلى اليسار 
الأرسطي واليمين الأرسطي ومن رواد البسار الأرسطي بلوخ» جيور دانو برونو» 
وزيكار برانت» وكذلك ابن سينا. ويطبيعة الحال 0672065ة ابن 0 ومن 


(43):. جورج زيناتي : أبن رشد والفكر اللاتيني ص 19ء؛ 20 


(44) شيتفان فيلد: صمويل هانتنغتون وابن رشد التنوير وصراع الحضارات ص28 مجلة الفكر العربي 
العدد 81 عام 1995 . 
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هنا كان (الخاصة) عند ابن رشد هم أهل البرهان» أهل المعرفة العلمية. 

وقد حاول ابلوخ! أن يبرهن على وجود عناصر (ما بعد الأديان) في النظم 
الدينية المنشأة منذ فترة» فقد كتب كتابا عن الإلحاد فى المسيحية وحاول قراءة 
هدامة لعلم اللاهرت؛ وقد وجد فيها عناصر للحا والكفر» ونظرية وحدة 
الوجودء وفي أثناء ملاحظاته عن الإفيروزية اللاتينية لم يكن قادراً على التمييز 
بين 417611065 وابن رشد. 

ويبدو أن ابن رشد أو هذا التيار اللاتينى الرشدي. الذي هو فى جوهره 
مضاد للعقائد المسيحية القائمة كما هو معلوم في أساسها ومبادئها على كثير من 
المفارقات واللامعقول. أصبح يشكل عند كثير من الغربيين اتجاها يمكن تعليق 
كل إلحاد وزندقة وعلمانية عليه يتوصل إليها بعض مفكري الغرب وفلاسفته 
فأصبحت الرشدية بذلك مستقرأ لكثير من الإسقاطات الفلسفية والإيديولوجية 
المعاصرة . 

وعلى كل حال فإن «إرنست بلوخ» يعد مهما لإعطائنا حكماً عن ابن رشد 
الغربي من خلال زميله المؤرخ والفيلسوف هيرمان لي 1ههةت16]؟ (المولود 
عام 1911) الذي يتفق مع إرنست رينان في بعض أحكامه الرئيسة . 

ويُعدُ أهم منظر بعده في تفسيره لابن رشد في العالم العربي. وقد أثر في 
ارون للفلجنية لنواليي ا رتد ختى فى 'المرشوفات الفلضنة. الكوري. والأهم 
من ذلك أنه درس طلابا عزياً وهم الذين وضعوا الرؤية الجديدة لابن رشد 
وتعاليمه في الجامعات العربية؛ هذه الرؤية تجاه ابن رشد تنبني على النظر إليه 
كعقلاني ومفكر تنويري ومادي» ومن اللافت للنظر أن هؤلاء الباحثين يغفلون 
البحث عن الفلسفة الدينية عنده؛ ولا يوجهون النظر إلا إلى المفاهيم التي تدعم 
الانجاهات الإنسانية فحسبء أو التي مك تراكلا انام لوي ين قار 

وهذا قد بيجيب على كثير من التساؤلات الخاصة التي تعتمل في. نفس 
الباحث المسلم؛ في كيفية اعتناق كثير من الماديين والعلمانيين والملحدين 


(45) السابق ص28 . 
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المحدثين لاتجاه ابن رشد والدفاع عنه بشدة تصل بهم إلى أن يصبحوا ملكيين 
أكثر من الملك وماركسيين أكثر من ماركس . 

ولا ننسى تلك المناقشات التي ثارت في بداية هذا القرن حول فلسفة ابن 
ركد كرد ها على كات را0 واستمرت هله المناقشات المنشورة بين محمد 
عبده  1849(‏ 1905) وفرح انطون (1874 - 1922), 

وفي المناقشة العلنية حول علاقة الدين بالعلم طالب فرح بالفصل بين 
الإيمان والعلم؛ واتخذ ابن رشد حجة على ذلك. بينما درس محمد عبده ابن 
رشد كفيلسوف مسلم بالذات نادى بعدم وجود تنافض بين العلم الديني والعلم 
العقلاني . 

وفى سئة 1903 أعلن محمد رشيد رضا وهو صديق محمد عبده وتلميذه 
أن 7 ابن رشد ضارة للعامة» لكنه يطالب بدراسة الكتب من قبل 
المتخصصين الأزهريين والمؤسسات الدينية الأخرى. 

وفي الحقيقة فقراءة مؤلفات ابن رشد لا تعطي تلك المفاهيم الخاطثة التي 
نسبت إليه والمضادة لتعاليمه وتعاليم الإسلام. ولكن الخطأ يكمن في سوء 
التأويل والقراءة المغرضة غير المضبوطة بضوابط علمية. 

والتأور يل الذي بخضع للأهواء الإيديولوجية لهذا الاتجاه أو ذاك؛ هو الذي 
يؤدي إلى مثل هذه التفسيرات المادية والإلحادية؛ ومن هنا نتبين خطورة مفهوم 
التأويل . 
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يك كك يك ناك يأ ناك نك نك دن 
11 +اءالنه 
ش 3 


أعييتا ‏ لعصرواعوار انر 
للضشفسري 


11م 
1 كو او ايا الي حي الي كيك الي ات كيك ا 
: اخ داظ ندا قن قد ها لك !ها قر ع !ل ادن فراع 


أ كور ابي شين 


ا 
0 


«المقال الثاني) 


مقدمة: 
في المقال السابق قلت: «أحبٌ أنْ أقدّم للقارئ الكريم هذا الكتاب الهام, 
وأدرس منهجه: وأضعه في الموضع اللائق به بين كتب التراجم» وفي الوقت 
نفسه أصحح بعض ما بدا لي فبه من هَنّات ارتأيت ضرورة التنبيه إليهاء وبيان 
وجه الصواب فيهاء» واستكمال بعض أوجه النقص التى غفل عنها المحققون١.‏ 
وقل وفيت يما وعدت ف ذلك المقال * فعرَّفت بالمؤلف» وبالكتاب» 
وبيّت قدره ومنزلته بين كتب التراجم ؛ ونوّهت بالجهد الكبير الذي بذله الأساتذة 
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المحققون في إخراج هذا الأثر النفيس وتقديمه للدراسين» وعشاق الأدب. 
والتاريخ» ولم تنسع الصفحات في العدد الماضي لتصحيح الأخطاء واستكمال 
اللقصء وأثبت - هنا ما اقتضت الضرورة إثباته» وبقيت بعض الهنات 
والنواقص» وربّما ييسر الله لي إتمام ما بدأته؛ فأكتب مقالاً آخر أتمم به تلك 
النظرات في هذا العمل؛ والله من وراء القصد. 


0 - 10" قال الصفدي على لسان إبراهيم بن الحسن بن علي الرَبعي 
المالكي: «وسمعت أربعين السَّلَفَِ على الفقيه عثمان بن سفيان التميمي؛ سنة 
ثمان وخمسين عن الحافظ ابن المفضل» وسمعت مقامات الحريري عليه أناء 
وابن جبير؛ عن الخشرعي!. 


تعليق المحققين: «فى الأصل» أبو جبير. ولا وجه لهاء . . . والمراد ههنا 
رحلة أبن جبير 506 سمعها المؤلف». عن صاحب الترجمة» عن 
الخشوعي. وهو فهم عجيب لعبارة الصفدي!؛ كيف يروى الربعي عن 
الخشوعى؟ 


- 


إذا عرفنا أَنَّ الخشوعي ‏ لم يترجمه المحققون ‏ هو أبو طاهر بركات بن 
إبراهيم الدمشقي: انفرد بالإجازة عن الحريري» وتوفي نحو سنة 597ه0© 


صاحب الترجمة هو قاضى تونس المالكى ولد سنة 636ه . بعد وفاة الأول 
بنحو أربعين سئة إذا عرفنا ذلك» فلا يمكن أن يروى عنه. 


٠‏ وأن 


وكيف يكون أبو جبير» هو ابن جبيرء أو هو ارحلة) ابن جبير؟ 


وكيف تكون تاء المتكلم في الفعل سمعتٌ» الأولى على لسان القاضي 
المالكيء والثانية على لسان الصفدي؟ . 


(1) الجزء الأول/ ملاحظة: الرقم الأول للصفحة؛ والثاني للسطر. 
(2) انظر: ذيل الروضتين 28» ووفيات الأعيان 2269/1 والرافي 0 :؛ وشذرات الذهب 4/ 
335 
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لفقي عثمان بن صنيان: 00 (ت 665ه)0, 2 يثرجمه 00 
امد ا 0 المالكية» 000 


ومعنى العبارة - كما فهمت -: أن القاضي المالكي سمع على الفقيه 
عثمان بن سفيان سنة 658ه كتابين : 

أحدهما: أربعين السلفي التي يرويها عن الحافظ علي بن المفضل عن 
السلفي. 

والثاني: المقامات الحريرية التي يرويها عن الخشوعي عن الحريري وكان 
معه في سماع المقامات رجل آخر يقال له ابن جبير» وليس هو صاحب الرحلة 
المتوفى فى سنة 614ه. 

2 13 في ترجمة إبراهيم بن صابر. مقدم الدولة» جاء قول الصفدي: 
اكان السلطان الملك الناصر محمد بن قلاوون يعظمه؛ ويطلبه: وهو في دسته 
دار العذل , .؛ 


يقول المحققون في إحالتهم ‏ الحاشية 5 -. 

١الدست‏ كرسي من أربعة كراس - كذا!! والصواب كراسيّ - لكتاب 
يكتبون بما يريد السلطان» ويضعولن توفيعهم بدلهء بإذنه نيابة عنه؛ وترسل 
للتنفيذ؛ ويقال: كراسي الدستء وتوقيع الدستء أو كتبة الدست». 


ولا أدري من أين جاء المحقفون بهذا الكلام؟ وكيف خلطوا بين مفهوم 


فالدّست: لفظ فارسى معرّب «دشت» ومعناه: صدر البيت» وصدر 
4 0 لختطرة في 3 الوعاة 0 وا #عثمان بن سفياا وني » أبو عمر 


المقدصية نقد 00 البطرني». 
(4) الوافي بالوفيات 217/22 والأعلام 5/ 23 ومعجم المؤلفين 244/7. 
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المجلسء وما يُهَيَاْ لبجلس عليه الخليفة» أو الأميرء أو الوزير وكبار الناس» 
ومنه دست السلطنة ودست الملك؛ واستعمله المتأخرون بمعتى الديوان» وفيه 
كتّاب الدست» وله معان أخر ذكرها الخفاجي”” . 

وفى عبارة الصفدي الضمير فى «دسته» عائد على السلطان» ولا علاقة له 
بالمتزجم عن وبخاصّة أنه مقذّم الدولة, وهي واحدة من وظائف أرباب 
السيوف» وكتاب الدِّسْت من وظائف أرباب الأقلام وقد بيّن القلقشندي 
الوظائف الكتابية في النظام الإداري المملوكي» فهي تبدأ بكتاب الدَرْج: وهم 
الذين يكتبون ما يوفع به كاتب السرء أو كتّاب الدّست.. أو إشارة النائب» أو 
الوزير»ء ونحو ذلك من المكاتبات وبعد أن يمهر كاتب الدرج» يرقى إلى درجة 
كاتب الدّسث» وكتاب الدست: وهم الذين يجلسون مع كاتب السرء بمجلس 
السلطان؛ بدار العدل. وهم أحقٌّ كتاب ديوان الإنشاء باسم الموقعين وبرأس 
هؤلاء جميعاً كاتب السرء وهي أجل الوظائف الكتابية» ويكون في درجة 
الوزير» ويستشار في أكثر الأمور© . 

2 6 في ترجمة إبراهيم بن صارم؛ جاء قول الصفدي: وجرت له مع 
الناصر أحمد أمور. .2. 

يقول المحققون في إحالتهم ‏ الحاشية 4 - 

اكذاء والمشهور امحمذداء وهو ابن قلاوون». 

وكأنْ لقب «الناصر؛ قاصر على محمد بن قلاوون؛ وحدهء والصواب ما 
ذكره الصفديء» فهو يريد الناصر أحمد بن محمد بن قلاوون الذي تولى عرش 


مصر بعد أخيه الملك الأشرف في سنة 742ه؛ وقُيِل سنة 7745 . 


8- 11 في ترجمة إبراهيم بن على قاضي القضاة الحنفيء قال الصفدي : 
الوقرأ العربية على الشبخ مجد الدين التونسي». 
(5) يراجع: القاموس المحيط 147/1: وصبح .الأعشى 333/11 336 وشفاء الغليل 122» 
والألفاظ الفارسية المعرية» لأدى شير والمجموع اللفيف 36: 166. 


(5) صبح الأعشى 137/1 138, 
(7) أعيان العصر 370/1: والوافي بالوفيات 8/ 68» والأعلام 324/1. 
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وجاء في الحاشية رقم 7 «أبو بكر محمد بن القاسم (ت 78ه)» الدرر 
461/1 , 

لم تذْكّر هذه الصفحة في قائمة الفهارس لمجد الدين التونسيء وهو أبو 
بكر بن محمد بن القاسم» وقد ترجمه الصفدي في الكتاب 32/2؛ والفصل بين 
الاسم واللقب في الفهارس: يوهم أنهما رجلان مختلفان» وذكر الصفدي أن 
اسمه أبو بكر أو محمد ابن القاسم؛ ولم يذكر له كنية» والاسم في الحاشية 
المذكورة سقطت منه كلمة «ابن» فأوهمت أن أبا بكر كنية» وليس اسما. 
541 - 15 حمل فوق «الجنوية» وأظنها نوعاً من المراكب» منسوبة إلى جَنوة 
عع .: وهى مدينة إيطالية كان لسفنها دور بارز فى التجارة؛ وفى الحروب 
الصليبية فى ذلك الوقت. 

6 5 في ترجمة إبراهيم حجمال الكقاة الذي مات تحت العقاب ورثاه 
الصفدي بأبيات» جاء فى آخرها قوله: 
وَكِيْف لابَطْرْحمَوْجَئْبَهُ فَنَّحَدُصَرْبُالفَُوَانِىشِفَهُ 

هل ضرب الغوانى الشفاه عقاب؟ إِنّْ كان عقَاباً فما أحلاه؛ وما أعجب 
هذا المعاقبَ الذي يصرخ من تقبيل الغوانى» وما علاقة ضرب الغوانى بالموت 
تحت المقارع؟ وصخة اللفظ مذكورة فى إحدى المخطوطات» وهى مذكورة فى 
الحاشية الأولى؛ فإنّما مات جمال الكفاة من ضرب العوالى» لا من ضرب 
الغوانى. 

6 3 فى بيت الصفدي : 
فى لبيلةرَلدسَعاائة عَلهإلى] رَحَمَنئْاعِدَة 

ضبطت الكلمة ١(رَحَمْتها‏ بفتح الحاء؛ وتسكين الميم» وهو خطأ بيّن؛ 
ويكسر البيت؛ والصواب أن يقال: رَحِمْتُه ‏ بكسر الحاء ‏ وترخَمْتٌ عليه 


م28 


وتراحَم القوم اي : رَحِمٌ بعضهم بعضا : 


(8) انظر: لسان العرب «رحما 230/12. 
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2 - 3 في ترجمة ضياء الدين الفزاري» قال الصفدي: ااوأحكم العربية 
على مجد الدين الإربلي؛ قرأ عليه (المفصل). 


وقال المحققون في الحاشية الأولى: «أبو عبد الله الحسين إبراهيم اللفوي 
(ت 656): السير 23/ 453: والوافى 12/ 1318. 


يرسف شرف الدين» الهذباني: ااريلي. 


وأمّا مجد الدين فهو أبو عبد الله محمد بن أحمد بن عمرء المعروف بابن 
الظهير الإربلي المتوفى سنى 677ه» قال عنه ابن خلكان: «كان ماهرا في فنون 
الأدب من النحو واللغة والعروض والقوافي وعلم البيان وأشعار العرب وأخبارها 
وأيامها ووقائعها وأمثالها؛. 


يراجع : وفيات الأعيان 4/ 147 والأعلام 323 ومعجم المؤلفين 302/8. 


4 15: «فى عينيه فتل شديد! . 


لا معنى للفتل هناء وأظنها تصحيفاً لواحدة من كلمتين: القَبّلء أو 
السبل: 
أمَا القَبّل: فهو عند القدماء ‏ أَنْ يكون كأنّه ينظر إلى أنفهء وهو أهون 
من الحول» وفي الطب الحديث: (إذا كان المحوران البصريان منحرفين إلى 
الداخل)” 0 وترجمته : 1اع8 تعتتصمن) :(1) (عمعامل) أمعوعع مم عسمسعلطونة 
(11) عام 500 ,رأقلهاة أمعم 002561 ,قاط ةناد و ما السَبل: فى العين فهو أنْ 
يكون على بياضهاء أو سوادها شبه غشاء ينتسج بعروق حمر غلاظ؛ وفي الطب 
الحديث ((8 ,5) 5نادصة 2: ندوب خفيفة في القرنى من آثار الحثر 


0 4000007 


)9 انظر: اللسان (قبل1 541/11 _ 542 والقاموس المحيط 34/4 والعينية المصورة ذل و219. 
(10) انظر: اللسان «(سبل1 322/1 والعينية المصورة 0713 
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151 1: افرمى عليهم بالنشاب» والبندق؛ والرصاص.؛ والزيارات 
والنفط» . 


والزيارات هي اللوالب والحبال التي يجذب بها المنجنيق حتّى ينحطً 
أعلاه؛ ليرمى به الحجرء وأصل الزبار: هو الحبل يكون صلاحاً لشيء أو 
عصمة له. 

وهذا المعنى مجازي؛ لأنَّ اللولب والحبل لا يرمى بهما رمى النشاب 
والبندق» والرصاص. وطلّي أنها تحريف لكلمة الزرّاقات. 

وَالزْرَاقة: أنبوبة خاصة يرمى بها التفط» فتنبعث منها نار مصحوبة بصوت 
كالرعد»؛ ودخان 1 

6 - 22 ح7 قال المحققون : ااوهي زيادة لا صلة لها بالمترجم له) وهذا 
أسلوب شائع يجري على ألسنة المثقفين» والصواب أن يقال: المترجم إِيّاه أو 
المترجم عنه» فالمذكور في المعاجم اترجمه؛ وترجم عنه». 

وقد لاحظت أن محمد بن عبد اللهء لسان الدين» ابن الخطيب (ت 
6ه) في كتابه «الإحاطة في أخبار غرناطة! يكثر من قوله: «المترجم به:(2؛ 
وأرى أنه لا بأس بقوله: إذْ كانت الباء للإلصاق» وأمًا المترجم له فلا أرى لها 
وجهاً. 

0 14: أهمل المحققون أكثر الكلمات الغامضة» أو المجهولة وكان 
من الواجب شرحهاء والتعريف بهاء مثل : 'التي تركته بَرْوَة» وجرّدت قشره». 

فالبروة: لفظ نادرء والجمع بُرَىء وهي الحَلّقة من طَفْره أو غيره» 
تجعل في أنف البعير ويكون المعنى على التشبيه؛ وقد يكون القصد به البُراية: 
أي: النّحَانَةَء وما بقى من البَدَن والقرّة يقال: بروت العود والقلم بَرُوا لغة 


(11)ينظر: التعريف بالمصطلح الشريف 0 حا واللسان ازير؛ 4/ 339 رباءا2 .ممن5 :بزإدمد[ 
7م الا ,طوية. 
(12)يراجع مادة اترجم! في اللسان 66/12» القاموس المحيط 4 والإحاطة؛ 418/1 
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في بريت» وهذا اللفظ ذائع الاستعمال في الدارجة المصرية اليوم» بهذا 
العو 

8 - 11 في عبارة الصفدي: «ويجنون ثمرات المنى في التنزه من 
غروس عروشهم؛ ويبرزون إلى ما يروق الطرف» ويروع الطير من برزاتهم؛ 
وينالون ببنادق الطين من الطير ما لا يناله سواهم بجوارح صقورهم. ولا 
بزاتهم» . 

جاء في الحاشية رقم 6: «في (أ)) والوافي 'عَرُوس غروسهم؛؛ وهي 
أشيه) . 

والعبارتان صحيحتان؛ فعبارة الوافي تعنى أنَّ غروسهم مزدانة بالثمر 
كالعروس» من إضافة المشبه به إلى المشبه» وعبارةٌ الأعيان تعنى أنَّ غروسهم - 
لكثرة ما تحمل من الثمر - توضع أغصانها المثقلة على حمائل» أو دعائم 
تحفظها من التكسرٍ . 

واللفظ عامي ؟ فلفظتا «العريشة» والتعريشة» في الدراجة الريفية المصرية 
يعنيان ‏ عادة ‏ كروم العنب أو الحمائل الخشبية التي تمتد عليها فروع الأشجار 
الم 

وفي الحاشية التي بعدهاء وأعطيت الرقم نفسه 16 والمفروض أن تكون 
رقم 279 قال المحقق : 

«البَرَرة: هي المرأة تظهر على الرجال). 

وليس هذا هو المعنى المطلوب في العيارة» وما الذي يروع الطير من 
ظهور المرأة للرجال؟ وإِنّما أراد الصفدي عدد مرات بروزهم للصيد» جمع بَرْرَة 
اسم المرة من برز. 

9 8 (وأصبح ابن بجدَئها! ‏ بكسر الباء -. والصواب بَجُدَيِْها - بفتح 
لباء - يقال: هو ابن بجُدتها للعالم بالشيء المتقن له90. 


(13)ينظر : اللسان ابرى6 70/14 -71. 
(14) يراجم 110م ,1/11 .طقعةق عزن .مصية :تدمج . 
(15)ينظر : اللسان (بجد؛ 77/3. 
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71 8 قال الصفدي: «وكان صَاهَرَ الصاحب تاج الذين بن حًَا) (2). 

وفي الحاشية رقم 3 - وهو الصواب فالرقم «2» في أعلى الصفحة غير 
صحيح ‏ قال المحقق: «علي بن محمد بن سليم أحد رجال الدهر حزماً ورأيا 
وجلادة؛ءات 677هء الشذرات 5/ 1358. 

وهذا التعريف غير صحيح؛ لأنَّ عليا هذا هو بهاء الدين» جد تاج الدين» 
وأمّا تاج الدين فهو محمد بن محمد بن علي  640(‏ 707ه) وترجمه الصفدي 
فى الأعيان 112/5. 

13-8 جاء في قول الصفدي عن الحاكم بأمر الله أبي العباس أحمد بن 
الحسن : «أقام بالبر عند عيسة بن مهنا . 

ذكر المحققون في الحاشية رقم 5 لابن مهنا (683ه)., الشذرات 5/ 
3 كان أمير سَلمُية سنة 658هء البداية 221/13 غير صحيح لأنْ الحادثة قبل 
الستين1. 

قرأت هذه الحاشية أكثر من مرّة» ولم أفهم ما يريده المحققون منها فابن 
مهنا أمير من آل فضل» كان يلقّب بملك العرب.. وأمّره الظاهر بيبرس على بادية 
الشام؛ وأعطاه سَلَمْبََ إقطاعاً له فى سنة 658هء وأقام في الإمارة أكثر من عشرين 
سنة إلى أن توفي في سنة 683هء والحاكم كما هو معروف ‏ وكما قاله الصفدي 
- كان قد نجا من غزو المغول بغداد» في سنة 656هء واختفى عن أعينهم» 
وتنقّل في البلاد إلى أَنْ بايعه الملك الظاهر بالخلافة في سنة 661ه ولم أعرف ما 
الخطأ في عبارة الصفدي؟ 

14-1 فى ترجمة أحمد بن الحسن الخيّاط الذي كان يذّعى تفرّقه في 
الْحَمَام؛ وينشد قصيدة فد عارضها في وزنها. 

ويقول: هكذا تكون الدرر في خَرّنِهاء والبارحة ضربت المتنبي بألف 
بابوج؛ وجعلت طرطوره مثل السراقوج. .2. 


412 مجلة كلية الدعوة الإسلاميدة (العدد الثاني والعشرون) 


ولفظ الْجَرْيّانَ: معرّب «كريبان»؛ واستعمله العرب فى معان كثيرة» منها: 
جيب القميص» وحد السيف» وحمائله. . 

والبابوج جّ أو البابوش 55 أصله في الفارسية (يايوج) ومعناه : غطاء الرّجَل 
وهو كذلك بالكردية» والتركية؛ وهو حذاء وضيع» وهو بالفرنسية 16أنا0:دم , 

والطزطور ‏ بضم الطاء الأولى؛ وفتحها ‏ غطاء للرأس مرتفع . 

والسراقوج: غطاء للرأس عند التتار» وغالبا يكون للنساء©" . 

8--12: ثم جعلوا في قَبْعِه انبا وَرْدَانَ؛ - بتقديم النون؛ والصواب 
بنات وردان بتقديم الباع؛ جمع بنت - وكان الأجدر بالمحقق أن يعرّف بالقبع ؛ 
انظر: الحاشية رقم 49. 

وجاء فى الحاشية رقم 4: ابنات وردان: دواب معروفة) وهذه طريقة 
الأقدمين في التعريف بالحيوان والنبات ولكن معروفة لمن بناثٌ وردان هذه؟ 

بنت وردان (8) طعومياءم© 81018 ("1) 819116 رهئ حشرة مستقيمة 
الأجنحة لها قرون طوال» وتكثر في المطابخ؛ والبيوت. والمراحيض » وتنغذى 
ببقايا الطعام؛ وتقرض الملابس» وهى المعروفة فى اللهجة الدارجة بأسم 
(المُرّصوراء الذي تسميه اللغة الفصحى باسم الجَدْجْد على الأرجمم”" . 

4- 173 ابن بُرْطْلّة ‏ بضم اللامء وتخفيفها خطأ ‏ وهى بهذا الضبط فى 
الوافي بالوفيات 319/7: ونقلها المحققون دون تصحيح. 

قال ال أب منصور: 0 كلمة نبطية ؛ 00 من 1 العرب» 00 

ليرا ب بن البناء 0 0 00 المعنى كله 1 اللا وقال ابن 
بَرّى ؛ يقال: رط 3 0 وقال أ «ز» يقال: 0 الحارس: 


(16)ينظر: القاموس المحيط 54/1: وشفاء الغليل 92 والألفاظ الفارسية» لأدّى شير 4اء وأيضاً: 
9 ,262 صم .طهقة .تتعائ؟ .3 اغل .اعاطط )ء ,644 ,47م ,71 .طورة بأعلط .ممن5 ارتمط . 
(17)معجم الشهابي 15 
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السْرْققَانة» والدّْعامة: مظلة الناطور» والبْْطْلةً ‏ بفتح اللام : المظلة الصيفية 
وأقرطل دبالف 0 

5 - 1 اوسمع من عثمان بن سفيان التميميى سنة خمس وست وفيها 
مات). 

ذكر المحققون فى الحاشية 2 «وكذا فى الوافى» وفى (أ) خمس وستون» 
وأهوا القطأ تقذ عن الوافو ج أرضات وكلية حيس :رست لا نط نيا علن 
الإطلاق؛ والصواب هو ما جاء فى (أ) ففى هذه السنة (665ه) توفى التميمى» 
وبالتصحيح يكون للعيارة معلى ) وبخاصة إذا عرفنا أن المترجم عله ولد سنة 

عم قال الصفدي: لا يخشون مع ذلك بوَابه ولا عَبْنّهِ ولا جاه 
ويعتد هو أن تلك الجائرة واجبة) . 

جاء في الحاشية .رقم 8 «في الأصل حاجبه؛ وأثبتنا ما في (أ) وهي 
أنسب»» ورواية الأصل هى الأنسب؛ ذلك لأنّْ البواب مفرد» والعين مفردة» 
كلمة حججابة لتواؤمها مع الفاصلة في آخر الجملة الثانية» وهي كلمة الواجبة». 

4 - 4 في ترجمة شهاب الدين ابن غانم جاءت العبارة «وأقام عنده مذة 
يصلى بفي شيء من العلوم! . 

ومن الواضح أن الجملة تنقص منها بعض الكلمات؛ والعبارة في الوافي 
8 اأقام عنده مدةً يصلى به؛ ويتكلم في شيء من العلوم؛. 

6 ح6 قال الصفدي: «وكان قد أحبه صاحب حماة المنصور؛ وقال 
المحقق: ناصر الدين أحمد بن الملك المظفر محمود (ت683ه). تاريخ أبي 
الفداء 418/4 والصواب هو: محمل بن محمود. راجع مصدر الترجمة» 
ومصادر أخرى في الأعلام 87/7. 


(18) يراجع : حاشسية ابن بري 46: واللسان #برطيل» 51/11: وشفاء الغليل 63. 
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10-2 قال الصفدي: «قال: يا أهل السنة. .1؛ والصواب يأهل السئّة؛ 
فكتب الإملاء تنص على حذف ألف يا التى للنداء وجوبا إذا جاء بعدها خمسة 
أسماء وهي: أيُّهاء أيتهاء اب» ابنة» 0 

11-81 قال الصفدي: «ولا يتكلف البارع النحرير على أن يجئ بمثلها 
إلا إِنْ كان في بَاشَة ورنجير. 

قال المحققون في الحاشية رقم 3 مشيراً إلى كلمة باشة: «كذا ولم تتبن 
معئاها» . 

والباشة : نطلق على معنبين: 

أ- حلقة فيها زر وعروة مثبّئة في طرف سلسلة تستخدم قيداً للبرذون» 
تحيط بساقه. 

ب مل على هيثة طوق يوضع في أعناق المجرمين؛ والخارجين على 
القانون. 

رأمَا الزنجير: فهو لفظ فارسي بمعنى السلسلة200, وفي الدارجة المصرية 
اليوم يطلقون عليه لفظ «جنزير» بتغيير مواضع الحروف؛ وأصبح يطلق على 
الالات الحربية الثقيلة التى تسير على سلاسل حديدية لفظ «المجنزرات» 
كالدئابات؛ والمدر 0 

4 - 7 في ترجمة السشهروردي اوأخذ علم الموسيقا عن الشبخ صفي 
الدين عبد المؤمن». 

قال المحمقون في الحاشية 4: «(ت 739ه) وليس فى ترجمته ما يشير إلى 
اشتغاله بالموسيقا. الدرر 2/ 0418. 1 

وهذه الإشارة المنقولة من شذرات الذهب تشير إلى ترجمة أبي الفضائل 
عبد المؤمن بن عبد الحق كان شيخ العراق في الفقه؛ وهو صاحب «شرح 
المحرر وإدراك الغاية في اختصار الهداية1. وليس هو من عناه الصفدي, وإنّما 


(19)راجع : المختار في قواعد الإملاء وعلامات الترقيم 15. 
(20) .606 ,لقم ١/1,‏ .طهع4 .أمتطآ .وميه :مط 
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أراد عبد المؤمن ابن فاخرء صفي الدين المغني المتوفى سئة 693ه» وقد نشر 
فؤاد سزكين كتابيه «الأدوارء والرسالة الشرفية في النسب التأليفية «بطريقة 
التصوير من منشورات معهد تاريخ العلوم العربية والإسلامية بفرالكفورت» في 
سنة 1984م» وله مؤلفات أخرى في الموسيقاء وترجمه الصفدي في الوافي 
بالوفيات 19/ 242 . 

3 - 13 قال الصفدي في ترجمة الأمير أرغون سيف الدين الدوادار 
الناصري : «وكان له معرفة بعلم الميقات؛ وعنده من ذلك بناكيم وآلات. .». 

لم يحاول المحققون تفسير البناكيم هذه ماذا تكون؛ وهي جمع بتكام 
والبنكام لفظ يوناني؛ ما يقدّر به الساعة النجومية من الرمل» لحساب الوقت» 
عرّبه أهل التوقيت وأرباب الأوضاعء وقد أشار بروكلمان في ترجمة ابن الرزّاز 
الجزري أنَّ له «رسالة في رسم آلات الساعة المروفة ببتكام» منها مخطوط في 


الور 


8-6 اوقتل في ذروته والغارب نهارا جهارا». 

وفي الحاشية رقم 1 يقول المحققون: ١كذا‏ في الأصول. و(1)» وفي 
(خ): «فتك1, وكلا اللفظين تصحيف: والصواب «فتل! وهو مثل مشهور: 
يقال: "ما زال فلان يقْتل من فلان في الذَرْوة والغارب. أي: يدور من وراء 
خديعته؛ وفي حديث الزبير وعائشة: فَلَمْ يَرلْ يُْيلُ في الذَّرْوَةٍ وَالغَارب؛ وهو 
مثل فى الممخادعة) !22 , 

وفي الصفحة نفسها جاء البيتان: 
يُحَدْتُعَمَابَيِنَعَاِوَبَببَهُ وَصدْفَاهُ في خَذَئ ملام مُرَاهِقٍ 
وما الح في وه فى شَرَفآ له إِذَالَمْ يكن في بِعْلِه وَالْخْلائقٍ 

والبيتان مشهوران» وهما للمتنبي في ديوانه 387-386. 


(21)شفاء الغليل 274 وتاريخ الأدب العربي فق 296/5. 
(22) ينظر: اللسان «فتل» 514/11. 
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1 14 لوهوصاحب بلاد نك . 
بلاد الريك هي المنطقة الممتدة من بحر أورال في الشمال إلى أفغانستان 
فى الجنوب» وأهم مدنها سمرقند» وبخارى» وهي المعروفة باسم جمهورية 
لكان إحدى جمهوريات الاتحاد السوفياتي السابق؛ وكانت خاضعة لحكم 
الخانات من «شعبة شيبان! وهي إحدى شعب أسرة جوجي - الابن الأكبر 
لجنكيز خان الررداي كانت تحكم القبائل المعروفة باسم القبائل الذهبية 
2 و2 وربّما سمى بعض ملوكهم بأسم أزبك اسم ممالكهم؛ وهو 

كثير في أسماء ملوكهم . 

5 - !1 في ترجمة أبي الفضل إسحاق بن ابي بكرء النحاس» قال 
الصفدي: «وكان قد تبه وشَارَكء وقَالْبَ الأَشيَاخ وعَارَكه. صيغة فَاعَلّ من 
لَب من الصيغ التي أخلّت بها المعاجمء ويبدو لي أن المعنى من قول ابي زيد: 
ايقال للبليغ من الرجال قد رد مَالِبَ الكلام. وقد طبّق المَفْصِلء ووضع الهنَاء 
مواضع النَقَبِ «فالمقالبة بهذا المعنى المغالبة لبلوغ الهدف. والمهارة في رد 
حجة الخصمء والبراعة في الجدل؛ وحسن التعبير عن الفكرة» وقد أشار دوزى 
إلى هذا المعنى؛ فذكر أن «قلب الأعيان» يكون بمقدرة الشخص على أنْ يأنيّ 
بالعجائب» بحيث يوهم الناس أنه قلب الأعيانء وصرفها عن وجههاء وروى 
فول سو 
فَبله بن أميانٍقَوْمتَالفُوا على عَفْدٍ سبخر أَوْعَلَى قَلْب أَغيان 

4- 6 الوسمع 7 جهية) . 

قال المحققون في الحاشية 4 «كذا فى الأصل و(ق) وفى الدرر وجبهية. . 
الدرر 406/4؛ وفي الشذرات 99/6 (وجيهة) وهو من الأسماء الشهيرة فى 
العات القع الصريةة والضحبح فيه بنا جاه في الشذرات: 


(23) يراجع: تاريخ الدول الإسلامية ومععجم الأسر الحاكمة 486/2 2505 وأطلس العالم 128. 
)224 يراجع: اللسان «قلب؟ 1/ 2689 و0396 ,1/11 .طدعة .املك .مده #وده8 . 
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7 10 لوحال لم أحل عنه. .» والأفضل ما جاء في الوافي 'وَحَالَ وَلَمْ 
حل . .2 لأنّ زحاف العقل في الوافر نادر. 

5 - 17 اوصئّف كمال الدين بن الزملكاني في ذلك محلدا مصنفين! , 

بقول المحققون في الحاشية رقم 6: «قوله: «في ذلك مجلدا» خلت 
منها: (أ)) (ق)» والوافي. 

وحذفها هو الصواب»ء فقد ذكر قبلها مجلدا ابن الوكيل» وجواباً للفزاري؛ 
ثم ذكر مصنّفين لابن الزملكانى» والدليل على ذلك قوله (مصنفين» بالتثنية ؟ فهي 
لا تصح وصفا للمفرد. 

14-0 كان فى أثناء الطريق رُدّ من قارا. . .2. 

جاء في الحاشية رقم 3: «مدينة في منتصف الطريق بين حمص ودمشق 
إلى الشمال من النيك»). 

والاسم في كتب الجغرافية «قارة» ‏ بالتاء لا بالألف ‏ وهي قرية كبيرة 
على قارعة الطريق» وهي المنزل الأول من حمص للقاصد إلى دمشق. . وهي 
عن حمص على مرحلة ونصف» وعن دمشق على مرحلتين؛ فليست في 
منتصف الطريق» وأكثر تعريفات المحققين تنقصها الدقة والتوثيق. 

يراجع : معجم البلدان 2295/4 والمشترك وضعا 538 وتفويم البلذان 
29 

1-2 الصفدي: أخبرني القاضي شهاب الدين بن فضل الله قال. . . 
«وعرّف به المحقق قال: «هو شهاب الدين أحمد بن علي بن محبي الدين ابن 
فضل الله (ت 777ه) ولم بذكر مصدرهء والحقيقة أنَّ هذا الاسم مخترع» وملفق 
من أسماء لا وجود لهاء والصحبح هو: أحمد بن يحيى بن فضل الله وترجمته 
فى الأعيان؛ فى الجزء نفسه 417. 


9 15 واستدعى بشراب؟ فشرب منه؛ وأمسك له أياقى؛ فضرب له 
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الأفرم جوكا وشربه» فأمره له بخمسين ثوبا؛ فقبضناها من خواجا على شاه؛ . 

جاء في حاشية المحقققين رقم 3 عن كلمة أياق: الم نقف على 
مدلولها! , 

وأظنها تحريفاً لكلمة إيناق: وهو لقب يطلق على الرجل الذي يحظى بثقه 
العاهل أو أحد مقربيه . انظر: المجموع اللفيف 53. 

ومما يدعم هذا الظن أن نرى الملوك والحكام اليوم لا يشربون ولا 
يطعمون إلا من أيدي أناس يثفون فبهم ثقة كاملة . 

وفي الحاشية رقم 4: اكذا في الأصل » وفي الوافي» وتحفة ذوي الألباب 
#تومان». والتومان: فرقة من الجيش يبلغ عددها عشرة آلاف مقاتل» وهذا 
بعيد» والأظن أَنّها ضرب من النقد كما يدل عليه السياق» . 

لم يوق المحققون هذه المعلومة الخطيرة» ولا أعرف من أين جاؤوا 
بكلمة «الأظن» هذه؟ وما مدى صحة اشتقاقها؟ وما أعلمه أَنَّه من شروط الفعل 
الذي يصاغ منه التعجب والتفضيل أن يكون حدثه قابلاً للتفاوت.و أن يكون 
ثاماء ولا أدري إذا كان الظن درجات متفاوته. أو هو درجة واحدة؛ ثم هو فعل 
ناسخ . 

والذي وجدته فيما اطلعت عليه من كتب النحو النص على أنه لا يصاع من 
النواسخ مثل ١كان»‏ وكاد؛ ولم أجد نضا صريحاً يعتمد عليه في جواز الصَّوْعْ من 
ظَنَّ وأخواتهاء أو منع ذلك. 

وكوة اللرفان فرقة تن الحين ذكرها محقق «التعريف بالمصطلح 
الشريف! 78 ح2. . وبدون توثيق أيضاًء ويبدو أن اللفظ يدل على عشرة آلاف 
فقط؛ دون تمييز للمعدود» فقد ذكر محقق نزهة الناظر ‏ ولم يوثّق نقله أيضاً - 
أ لفظ «الطوامين أو التوامين» لفظ فارسي؛ مفرده طومان أو تومان» وبالتركي 
0 وتومن» ويعني : عشرة آلاف» وله دلالات عذة؛ والمقصود هنا عشرة 
آلاف دينار». 


وعموماً فالتومان نقد إيراني من الذهبء وهو كالليرة الذهبيةء ويساوي 
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0 قرشاًء ذكره الكرملي في التقود العربية وعلم النميّات 171. 

وانظر: نزهة الناظر 171 ح3» والمجموع اللفيف 63. 

0 3. . ”وال له: ما تمشى إلا خواتينى: وأخذ (خوجة) كانت معه 
وطرطورا ضمن بقجة... يقول له: احتفظ بالبقجة والجوخة والطرطور. .. 
وزاد فيما خصّه به من محاسن رختهء وأفرط فى دنوه حتى كاد يجلسه على 
نيخته ا . 

صفحة كهذه تكثر فيها المصطلحات حتى يكاد المعنى يخفل على 
القارئ» كان من الواجب التنبيه على معانيهاء والإشارة إلى أماكن التعريف بها 
إن كان فد سيق التغريك ببها. 

ما الخواتين: فهي جمع خاتون» وهي كلمة تركية» وتعنى السيدة للملكة 
أو الأميرة. 

والجوخة: - بالجيم والواو والخاء - ثوب من الجوخ؛ والرّخت: كلمة 
فارسية بمعنة السرج . 

والبقحة: كلمة فارسية بمعئة الصرّة من الثياب . 

والرَّخْت : لفظ فارسئيٌ بمعنى «المتاع؟. 

والتخت: يعني كرسي الملك أو السرير. 

يراجع : المجموع اللفيف 52؛ و256 و101» 103. وانظر : .مصن5 :هنآ 
5 .طفئة .تمعاة؟ .د .انل .ادا :12023 .230م ,1لا .طقعة .أعلل . 

8 2 «وظهر له ثيات عند الممات» وقوة جنان أصمت قلوب عداه 
بالصّمات .1.0 

الصّمات - بضم الصاد _: السكوت» أو العطش. 

وهو ظاهر المعنى » قدو ان انا الصّمات» جمع صِمَة - كهذة: من 
الفعل وصم تَ بمعنى الصَّذْع» أو بمعنى الألىو يقال: وصمته الحمى» 
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يراجع : اللسان «اصمت؛ 2/ 55؛ واوصم؛ 12/ 640. 

4- 1 «ولا يُجْرِي له في المتاجر حيوانا ولا قَلكا: 

ما المقصود بالفلك هنا؟ 

أظنّها اِلَك؛ جمع فَلكة وهي من البعير موصل ما بين الفقرتين وأراد 
بها البعير من إطلاق الجزء على الكل . 

ولعلّها فَلِكْ وهو العبد. 

ولا يستقيم المعنى إذا أريد بها السفن» أو الكواكب؛ لأنّها لا تجري في 
المتاجر. يراجع: اللسان «فلك» 478/10/ و,1آل! .طهعة .اعت .ممن؟ :مط 
9 . 


8 - 3 افوصل إلى سعسع بالعسكر الصفدي» وكان نائب دمشق قد 
خرج منهاء ونزل على الكسوة. .1. 
لم يعرّف المحققون بهذه الأماكن» وهي قرية من دمشقء. ومن المؤكد أن 
مصادرهم تساعدهم فى ذلك» ولم أجد لسعسع هذه ف مصادري» واما 
الكسْوَة: فهي قربة تقع على أوّل منزل تنزله القوافل إذا خرجت من دمشق إلى 
مص . 

انظر: معجم البلدان 4/ 461. 
8 - 16 «وجلس فى الطارمة» . 

والطارمة: سرير الملك يقام على ثلاث درجات» أو أربع» ىف رواف 
البييت» أو هى الرواق نفسه 42م ,آ1/آ .طمجة .]عل .ممن؟ :رجهم . 

وذكر د. إبراهيم السامرائي أنها موضع في الدار» مسقوف. محاط 
بجدران ثلاثة ومفتوح من الجهة الرابعة؛ على شكل مستطيل؛ والجانب المفتوح 
منها مقابل للجدار الطويل. 


انظر: شفاء الغليل 177 والمجموع اللفيف 121. 
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16-17 «وكان في جملة ذلك حَرَمدان). 

وحُرَمْدَانَ - بضمٌ الحاء ‏ معربة من الفارسية احُرّمْدان» وهي حقيبة من 
الجلدء يحملها الإنسان إلى جنبهء ويضع فيها أدواته: وأرراقه» ونقوده. . 
9م ,آلا .طقعة .161ل .وناك :1002 . 

16-8 امن كبار الأمراء المشايخ رؤوس مشايخ المشور». 

بفضل كتابة كلمة رءوس بهمزة مفردة» وأشار دوزي إلى أن لفظ 
«المَشْوّرا اصطلاح مغربي» يعنون به اجتماع السلطان» أو الحكام الكبار 
برجالات الدولة» لبحث القضايا العامة المتعلقة بشؤون البلاد. .ممناة :ا002نآ[ 
0 71 .طوئة .أعلل . 

2 9 اليجلبون المحمّضات من الأترج والليمون والكبّاد» وغير ذلك 
اذكر الشهابي في مادة معنا -ممماك بوعتلعر 1 مرح رج . كناد. متك 
(كلها صحيحة. تدل على هذا النوع وكلمة أَثْرج تستعمل في مصر والعراق» 
والكبّاد تستعمل في الشام» وقد ذكرت في مستدرك التاج» وكافها مفتوحةء نوع 
ثمره كبيرء أصفرء لا يؤكل» بل يصنع منه رب١.‏ انظر: معجم الشهابي 138. 

3 - 4 «وعمل على قَذَْفِهِم فَلْعِهم بِلْقُل والْمقُرَاف. وطاف عليهم 
بكؤوس خمر. .2. 

بفضل كتابة كلمة كئوس بهمزة على نبرة كراهة توالى الأمثال؛ ورغبةٌ في 
توحيد قواعد الإملاء عند كتّاب العربية» ويكفي من الأسباب ما فرق بينهم فلا 
تكون الكتابة سبباً من الأسباب التي تدعم الخلافات وتقويها. 2 ه 

وأمًا القلَ فلا أدري ما هي؛ ولم أجد لها وجهاً في لسان العرب وأظَنْها 
لْقَلّ: وهي الحجارة الضخمة؛ وأذكر ونحن أطفال صغار - في قرى الريف 
المصري - أنَنا كنا نصطاد الطيور الصغيرة» ونسقط ثما النخيل المرتفع بما كنا 
نسميه «المقلاع؛ وهو حبل طويل مثبّت في وسطه قطعة من الجلد؛ نضع فيها 
حجراًء ثم نديرها بشدّة وسرعة؛ ونترك أحد طرفي الحبل: فيندفع الحجر إلى 
أعلى» فإن أصاب طائراً أو ثمراً أسقطه؛ وهو بهذا المعنى يتواءم مع كلمة 
المقذاف . 
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والمقذاف : آلة تفذف بها الحجارة» وبهذا يتضح معنى العبارة . 

يراجع السان العرب» قلع 8/ 290 وانظر: .طهعة .أءنل .ومن :رجور 
6 ,711 

7- 628 في ثبت الألقاب والأنساب؛ ذكرت الألقاب الآنية دون إشارة 
إلى الأعلام 0000 ولا أدري إذا كان نقص في المخطوطة الأصل. ولم 
ينبه عليها المحققون؛ أو بسبب سهو في الطباعة. ؛ والألقاب هي : 

أمين الملك؛ الآملي» عبد الكريم» الامشاطي . 

ومن الواضح أن اسم عبد الكريم ليس من بين الألقاب المبدوءة بالهمزة 
وفي ظَبي أن الألقاب المذكورة هي كالآني : 

أمين الملك: عبد الله بن تاج الرئاسة» الصاحب الوزير» له ترجمة في 
الوافي بالوفيات 17/ 88؛ وفي الأعيان. 

الآملي: أشار كحالة في معجم المؤلفين 40/14 إلى 14 علماًء لهم هذا 
اللقب» عاصر خمسة منهم الصفدي» ولم يترجمهم » وهم: 
أ الحسن بن علي بن محمد كان حيا سئة 698ه ‏ المعجم 261/3. 
2 - حيدر بن علي؛ كان حيا سئة 787ه ‏ المعجم 91/4. 
3 - محمد بن محمد بن الإسفندياري: كان حيا سنة 0ه - المعجم 11/ 

191. 
4 - محمد بن محمود (ت 753ه) ‏ المعجم 314/11. 
5 محمد بن محمود الكاكيني؛ كان حيا سنة 744ه ‏ المعجم 7/12. 

وأمّا الآملى الذي ترجمه الصفدي فهو: محمد بن محمد بن أحمدء 
القاضي. م الديةة وترجمته في الأعيان 5/ 127. 

وأمّا عبد الكريم فلقبه الآملي. وهو عبد الكريم بن حسن» وترجمته في 
الأعيان 3/ 133. 


الأمشاطى : أحمد بن محمد 3 شهاب الدين» ترجمته فى الأعيان ارام 
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2-4 «وأكل الطعام؛ وعلّم فوطة العلائم؛ وغرضن طبر تهنا اقيق 
.. وقرؤوا عليه مخازيم!. 

يفضل كتابة الفعل قرؤوا بهمزة مفردة. 

والفوطة: كلمة هندية تعنى الإزارء أو قطعة من الحريرء أو القماش» 
تستخدم في أغراض متعددة» منها حفظ الأوراق» فهي أشبه بالملف في 
الاصطلاح الحديث» والمقصود بفوطة العلائم : ملف الأوراق والطلبات 
المعروضة على الأمير لِيؤشَر عليها بعلامته. 

ير اجع : شفاء الغليل 197 و :إ5207.1002 ,111 .طققة .امال .مصنة :د20 
9م .طقنة .تاعاة؟ .8 .اغل .نالا . 


الظلب: كلمة كردية كانت تطلق فى أول الأمر على أهيز له جنوده» 
وأعلامه. . . ثم أصبحت تعنى الفرقة من الجيش» تندب للمهام الرسمية ومعنى 
العيارة أنّه عرض جنوده» ومن التحق بهم . وفي الأصل فصل بين جزأى كلمة 
«مضافبه! فتوهم أنهما كلمتان» وكأن المراد بالطلب المطلوب» والإمضاء فيه. 

ير اجع : 1كم ,11لا .طقتة .أعلل ممه :12023 . 

والمخازيم: - جمع مخزومة ‏ نوع من الدفاتر» قال ابن نباثة : 
2+ 3 و الام زه 6 و ودع مر 
لْمْبَدْرِمَامَخُْرُومَةوَجَرِيدَةٌ سُبْحَانَ رَازِقِهبفَيرٍ جسَاب 

6 7 «الْزَّرْدَكاش الأمير عر الدين. قفْر مع الأفرم. .2. 

الؤْزْرَدكاش: لفظ مركب من كلمتين: زَرْدء وزَّرّد وهي كلمة عربية تعني 
جلق المِعْمْر والدرُع. وكاش: تاجرء فقد روى دوزى أنّها كلمة عربيّة محرّفة عن 
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خواجا الفارسية» ويكون معنى الكلمة: تاجر الدروع . يراجم : اللسان «زردا 3/ 
4 و .11,0477 .طقعة .أعتل .ممن؟ رودم« . 

وقفز: جاء في الحاشية رقم 3: «التقفيز: النقش بالحناءة» والمراد ههنا 
الملازمة وشدة القرب». 

والتقفيز: نقش الحناء خاص بالنساىى كما فى اللسان 5/5 . 

والمعنى ‏ هنا الارتفاع» وعلو القدر. لا الملازمة؛ وذلك أن القفز: 
الوب . 

6 - 14 «ودفن هناك بالتربة؛ على نهر ثُورا. . وكان السلطان قد ولآه 
نياية الكرّك . .1. 

نهر ثورا: واحد من فرعي نهر برداء من جهته الشرقية» كما في صبح 
الأعشى 4/ 95. 

والكرّك: قلعة حصيئة من نواحى البلقاء؛ على طرف الشام من جهة 
الحجاز؛ لعبت دوراً كبيرأ في الحروب الصليبية» فقد كان فرسانها يهددون 
القوافل» ويقطعون الطرق على الحجاج» استردّها صلاح الدين من الصليبيين. 


يراجع: معجم البلدان 453/4؛ والمشترك وضعا 2371 وتقويم البلدان 
6 


0 11 (وكانت وفاته فجأة بقرية الخيارة ظاهر دمشق». 

خيارة: قرية قريبة من بحيرة طبرية وحطين من جهة عكاء يقال: إِنَّ بها 
قبر شعيب النبي . انظر: معجم البلدان 2/ 409. 

1 4 «خرج القاضي قطب الدين ناظر الجيش إلى القابون». 

2 - 2: (أنا ما يجئ مني سلطان؛ لأني كنت أبيع الطسماء والبرْغالي» 
والكشاتوين. . .. وأنت ما يجئ منك سلطان؛ لأنك كنت تبيع البوزا. .». 
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الطْسْمًا: معرب اتسمة؛ أو تاسمة» الفارسية» وهى قطعة مستطيلة من 
الجلد يِسٌُ عليها السلاح . انظر : 44م ,1/11 ,طوعة .أعتل .ممن5 :هنآ . 

البزغالي: - بلغاري ‏ نوع من الجلود يصنع في روسيا. وانظر: :502 
113لا ,طوئة .أعتل .مناه . 

الكشاتوين: والكشاتبين؛ جمع كستبان» أو كشتبان؛ أو كستوان ‏ وهو 
معرب (اتكشتوانة» أو انكشتبانة) : قمع الخبّاط , وهو مخروط صغير يضعه 
الخيّاط في أصبعه؛ ليدفع به طرف الإبرة؛ عندما يريد إدخالها في الجلد» أو 
الثوب السميك. ير اجع : 4172م ,11 طوعة .غعنل .مطناة :12029 . 
والدخن؛ والبرغل. . انظر: 127م ,111 .2:25 .اءذل .ممنا5 :12023 

3 - 3 الم يَعَفّ عن مليحة ولا قبيحة» ولم يدع أحدا يفوته؛ ولو كانت 
بفرد عين صحيحةا . 

جاء فى الحاشية رقم 4: (لخ): ل(واحدة) . وهى الصواب» فالحديث عن 
النساء» ولا تستقيم العبارة بالتذكير فيها. 

3 13 «وأطلق له السلطان في كل يوم بقجة قماش: من اللفافة إلى 
الخف إلى القميص» واللباس؛ والملوطة» والبغلطاق» والقباءء والقباء الفوقاني 
ويخ [ كدري يطل تتجاب طرق بط روا إرككل نرقيق 6 وكلونة وطاقن 0 

مُلوطة: أو بلوطة» وجمعها ملاليط؛ وهى كلمة قبطية؛ تعنى الجبة من 
الحريرء تلبس فوق المرّجِيّة . انظر : 412م ,طققة .تمعاة؟ ,5 .أغل .أعان[ ::و002آ . 

بغلطاق: أو بغلوطاق» والجمع بغالطيق» أو بغالطق؛ كلمة معرّبة من 
بغلتاق الفارسية» وقد تأتى بعلطات من الكلمات التي أخلّت بها المعاجم 
العربية: وهو قميص بلا أكمام؛ أو له أكمام قصيرة» يلبس تحت الفْرَجِيّة 
وعادة يصنع من القطن البعلبكي الأبيض؛ أو الساتان المعدني ‏ نسبة إلى معدن» 
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مدينة فى أر ميئية - . انظر + :1002 .82م .طهة .مرعاة؟ .م اقل اعت« بوجمم 
01 ,آلا .طفمة .أعتل .موه . 

كلوه : وبقال يغبا : كَلْقْتَاكَ ركلف وتكتب بالفرئسية 0 وهي 
غطاء للرأس أصفر اللون. بدون عمامة» كان يرتديه السلطان والأمراء وغيرهم 
من العسكر. انظر 387م .2:85 .لعاة؟ .م .افك .ع1 2و3 , 

شاش: قطعة من القماش تُلَفْ على الرأسء أو على الطربوش؛ فتسمّى 
بعل اللف (عمامة رهي من الكلمات التي أعلت بها المعاجم؛ ورعم الخفاجي 
أنّها هندية الأصلء كما تطلق على بلد هناك». انظر: شفاء الغليل 165» 
و0235 .طققة .معان .م .اذ .أعزط برجم« , 

6 - 1 قال الصفدي: ١كان‏ بو سعيد يحبّهاء ويميل إلبها ميلاً عظيماً 
0 

لد ل08101: لفظة مغولية أصل معناها ١المعسكراء‏ ومنها اثتقلت إلى 
اللغة الفارسية (أردوكاه؛. انظر: القاموس الفارسى العربى افرهنك اصطلاحات 
روز! ص 221 ولكنَّ جرت عادة المصادر التاريخية العربية والفارسية أن تستعملها 
بئلاثة معان كن وقت واحد» وقد تكون هله المعانى الثلاثة فى صفحة واحدة. 
دون تفرقه ببنهاء وهذه المعانى هى: 

- معسكر الملك خاصة. وربّما خصّوا به معسكر إليخان الدولة المغولية 

في فارس» وقد يطلق اللفظ ويكنى به عن القان نفسه؟ باعتباره يقيم فيه 
ويلازمه في أكثر الأوقات. 

2- الشعب الذي يحكمه القان» وهم من التترء أو الخزر؛ وهناك خلاف 
كبير بين العلماء في معرفة ة أصولهم التي انحدروا منهاء وفي تاريخهم كر من 
الأساطير . 


يراجع : مادة «خزرة في معجم البلدان 367/2: وكتاب الجغرافيا لابن 
سعيل 258. 
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3 مملكة الخزرء والني تسمى بمملكة بركة» كان بين حاكمها ربين 
ديوان السطان في الديار المصرية مكاتبات»؛ ورسائل متبادلة» وعاصمتها صَرَاى» 
قبل عنها: «عاصمة مملكة التتر» غربي بحر الحزّر؛ وشماليه» على نحو مسيرة 
يومين؛ ويجري نهر الأتل عندها اومن المعروف أنَّ العرب كانت نُسمُى بحر 
وين ابحر الخزر»» وأا نهر «الأتل» فهو المعروف اليوم باسم نهر الفولجاء 
وأَظٌ أنّ صراى إِنْ لم تكن هي مديئة «سارانوف» الواقعة في الجمهورية الروسية 
فمما لا شك فيه أنها كانت تقع قريب منهاء فوصف العرب لهاء ولأبعادها تتفق 
تماماً مع هذه المديئة الروسية . 

وكانت حدود دولة الخزر تتنهي عند مدينة الأكّك . 

يراجع : تقويم البلدان 217, وصبح الأعشى 460/4 و280/7, و283, 
و14/ 385, وأطلس العالم الخريطة 24. 

وعندما ترجم الصفدي ابغداد بنت النوين جوبان» استخدم لفظ الأردو في 
المعاني الثلاثة المتقدّمة. يقول: 

1 "كان أبوها يفهم ذلك. فلا يدعها تفرب الأردو. ٠١‏ يريد «القان بو سعيد؛ 
نفسه؛ لذلك اضطر القان إلى قتل الأب» وتشريد زوجهاء وأخويها من 
أجل الظفر بها. 

2 - ويقول: «أخبرنا الخواجا مجد الدين السّلامِيء قال: الم يكن في الأردو 
لها نظيرء وإذا خَطْتٌْ قلت: هذا غصنء والقلوب عليه تطير. . ..4) 
ويقول: «فأنت ترى تصرّفى وأمري في الأردو والممالك. . 2١١‏ واللفظ 
هنا يطلق على الشعب بأكمله. ‏ - 

3 - ويقول: اأخبرنى من لفظه الخواجا مجد الدين السَّلامِيء قال: الما كنت 
بالأردوء وق سمل الود لين خدمة السلطان. . . .» فالمراد هنا 
مملكة الخزر. 


ولم يكن الصفدي وجله هو الذي يستعمل اللفظط بهذه المعاني ؛ ذكل 
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المؤرخين العرب على شاكلته. راجع ‏ إلى جانب المصادر السابقة : 
النهج السديد: 116؛ 117, 240, 373. 
والتعريف بالمصطلح الشريف: 172. 201, 203 253 303. 304, 

5 335. 
بلي المج اهيا 076 15 يقول الصفدي: ل ل 

حفل من 5 وَنَشْدٌ في وسطها السيف» ولكل د وين إليها رحلة الشتاء 

والصيف. . 

3 لفظ فارسي» وهو لقب لكبار القوادء ورجالات الدولة المغولية؛ 
فيطلق على كافل المملكة. أو نائب السلطان» أو أمراء الألوسء أو الوزيرء 
وغيرهم) وأمّا الأمراء فهم أربع طبقات» أعلاها وين وهو أمير عشرة الاف» 
ويطلق عليه أيضا «أمير تومان». انظر: صبح الأعشى 4/ 423 و6/ 33. 

7 13 قال الصفدي: «قال : : فضربت لها جوكاء بهت خَيْرة لا 
أدري ما أقوله» ثم ألهمني الله أنْ قلت: والله» يا خوندكار ما أنا قدر هذا 
الكلام. .2. 

جُوك: (ويقال - أيضاً -: جكُ. وجوق) ويطلق على معنيين : 
ادك النائ أو المرمان» الآلة الموسيقية المعروفة باسم 11016 هآ . 

2 تحية خاصة بالمغول» رهي كالسجود أو الركوع؛ يؤذيها العامة لسادتهم 
دلالة على الخضوع والاحترام. انظر: ,آ1/آ .3286 .اعلل .«منا5 جود[ 
اهار" 
خولدكار: سبق أنْ عرّفنا كلمة اخوند بمعنى السيد أو الأمير» وقد تطلق 

على لكر بلنظهاء ا أو 0 التاءعء ارك ا واللاحقة اكار) للنسية 

01 - 11 قال الصفدي: «نأراد الهروب» فانقضٌ عليه بعض الأمراء 
وأمسكه بِدَبُوقّته» وضربه بالسيف. . .» 
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الدَيُوثَةَ: عامية» مولّدة» وهى معرّبة» رفارسيتها ادُنيُوتى»: وهي الذؤابة 
من الشعر» الملفوفة خلف القفا والشملة والعمامة. انظر: شفاء الغليل 127. 

15-6 قال الصفدي: 
وَصَاحجِب أَشَامْمِن اشر مِمْشْويِهبَفْتَقِرْالصَاحِبُ 

أشأم من فاشر: مثل يضرب في الخراب والدمار والشؤم وقاشر اسم 
فحل كان لبنى عُوَافَةَ بن سعدء وكانت لقومه إبل تَذَكِر؛ فاستطرّقوه رجاء أن 
تُؤْنِتَ إبلهم. فماتت الأمهات» ومات النسل. انظر: اللسان اقشرا 94/5. 

8 - 15 قال الصفدي: «فقال: يا خوش داش ما هو هكذا الساعة» 
كما فارقته. . .2. 

خُوش ذاش: والعادة أَنْ تكتب الكلمتان كلمة متصلة «خوشداش»» 
وتكتب بصور أخرى كثيرة منها: خشداش» وخوجداش» وخجداش» وهي 
معربة عن الفارسبة «خواجه تاش»ء ومعناها: الزميل فى الخدمة. وفي 
الاصطلاح المملوكي تدل على الأمراء الذين تربوا عند سيّد واحد» فنشأت بينهم 
علائق المودة والمحية والزمالة» ولما كان هؤلاء المماليك من جنسيّات مختلفة 
وليس لهم أهل » ولا أسرة؛ فقد أصبحت هله العلاقة وثيقة؛ وهي أشبه ما تكون 
باصلة الرحم» الوحيدة الني تجمع بينهم . 

انظر: النظاهر 141 ح3. وانظر: .352ص ,1/ .8226 .أعتل .ممناة :إ2هدآ 
261 ,3كم ,آ ,آ علدا هاع سما[ مسقخلي5 عل عرام)15]!] . 

13-2 قال الصفدي: «فقال لها: بسء» تفشرين. .10١‏ 

تفشرين: مادة (فشرا لا توجد في المعاجم العربية » وجاء في القاموس 
المحبط 110/2 وعنه فى شفاء الغليل 197 «الفُمَّار الذي تستعمله العامة بمعنى 
الهذيان ليس من كلام العرب»؛ وهي في العامية المصرية إلى اليوم بمعنى 
الأباطيل؛ والأكاذيب؛ وقد أشار دوزي إلى معان كثيرة لهذا اللفظ لا تخرج كلها 
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78 111 .2:2 .أعزل .متاك :12029 , 
4 5 قال الصفدي: لشم الخونجات» والمخافى» والزبادي 
النحاس. .1. 


كل هذه الكلمات من أدوات البيت. 


الخونجات: مفردها حُونجَاء أو خُونْجَة معرّبة عن خوان الفارسية : 
وهي منضدة صغيرة توضع عليها صحاف ل وهي معربة من قديم؛ فقد 
جاء في لسان العرب السان خون) 146/13 بالحوانة والخوان” الذي يؤكل 
عليه؛ معرّب» «الجمع أَخْوِنّة في القليل» وفي الكثير حُونٌ. . والإخوان 
كالخوان. . وجاء في الحديث (فإذا أنا بأخاوين عليها لحوم منتئة لهي جمع 
خوان. . .» من هذا النص يظهر أنَّ الاستعمال العامي أوجد جمعاً غير الجموع 
المعروفة. وانظر : 414م ,5/1 .2:2 .اءزل .ومن :برجم . 


المخافى: ذكر دوزي أن مُحْفِيّة ‏ والجمع مَخَافِي ‏ من الأواني الشرقية» 
كالأوعية التي توضع فيها الأزهار «الفازة»؛ أو الأباريق ذات الطسوت 
المستخدمة في غسل الأبدي» وقد تدل على أنواع الجفان. أو الصحاف الكبير 
منهاء والصغير»ء وهي من الكلمات التي يستعملها المغاربة. انظر: :10029 
7 1/11 .218 .امال .متاق . 


الزبادي: مفردها رَيْلِيّة : معناها الأصلي: وعاء صغير من الصيني» لونه 

صفرء يستعمل في حفظ الحلوى» أو شرب الحليب» وغيره» وهذا المعنى 
معروف إلى اليوم في العامية الريفية في مصرء وهو العدين الذى أشار إليه 
دوزىء ولكن يبدو من عبارة الصفدي أنها أطلقت 8 على ما يصنع من 
النحاس للفرض نفسه إل إذا كان النحاس هنا للمخافي والأخونة خاصة. 
وانظر: 7578 ,1/11 .طقعة .أعتل .مم5 :12029 , 
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المحققون عن مصادر ترجمته: «.. والدرر الكامنة 88/1: وترجمته فيه أوفى 
مما عند الصفدي» والحقيقة أنَّ ابن حجر نقل الترجمة عن الصفدي؛ ولم يزد إلا 
قوله: «مات بعد السبعمائة «ولا شىء آخخرء فما هذه التوفية فى الدرر؟ وقد 
سبقت الإشارة إلى أنَّ كتاب أعيان العصر كان معتمد ابن حجر في كثير من 


ثراجمه . 
3 - 1 قال الصفدي فى رثاء الملك المنصور أبى بكر بن محمد بن 
للأرون (كةلته) فم : 


النول وَفَدُ دَارَتْ جَوَارِي الدَرَادِكِ القبر نَوَى بَبِنَ اللْوَى فَالدُكادك» 

وقال - بعد ببتين آخرين: 
نَصَبْرأْعَلَى رَئِبِ الزَّمَانِ وَغَذرِهِ «قَمَاالنَاسُ إِلأَمَالِكَ وَانِنْ مَالِكِ) 

الذراك: جاء فى الحاشية رقم 3 في الصفحة السابقة على هذه: افي 
الوافي؛ الدادرك «ولم يتتضح معناها». فأمّا لفظ الدادرك فهو تصحيف» ولا معنى 
له وأما الدرادك فأظنها جمعا لكلمة الدردكة1» أو جمعا على غير قياس لكلمة 
ادريكة1» وهى سيور من جلد البقر تفرع بها الطبول. انظر : .011 .مناه :إ2هنآ 
7 1/11 .8:85 . 

والذي يرجّح هذا الاحتمال هو ما كان شائعاً في مصر - وإلى عهد قريب 
جداًء لا زلت أذكره ‏ إذا أريد الإعلام العام بشيء» أو التشهير بشخصء أو 
إيفاظ النائم للسحور في رمضان كانت الطبول هي تلك الأداة التي يجتمع الناس 
على قرعهاء وهو المعنى المفهوم من عبارة الصفدي «دار في الليل جواريه 
بالدرادك» في شوارع القاهرة» وأبكين الناس» ورحموه؛ وتأْسَّمُوا على شبابه؛ 
لأنه حل واعل نقنة + وفيل عضاطريا: 


وفي الصفحة نفسها قال المحققون في الحاشية رقم 1: (ضمَنَ صدر بيت 
لأبى نواس» وهو فى ديوانه 621 وروايته فيه: 


أرَى كل حَيّ هالكا وَابِنَ الك وَدذَا نسب في الْهَالِكين عَرِيقٍ 
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ومن الواضح أنَّ التضمين ليس هناء فعبارة «هالك وابن هالك» أصبحت 
تجري على كل لسان؛ ولم تعد تحتاج إلى سرقة أو تضمين» وبخاصّة إذا عرفنا 
أن التضمين نقل نص بحروفه كاملة» وبلا تغير في إعراب كلماته» فلفظ «هالك) 
الأول في بيت الصفدي مرفوع» وفي ببت أبي نواس منصوب» ولم تجر العادة 
بتضمين نصف شطرء أو ربع بيت بل يكون التضمين في نصف بيت في الأقل» 
والصحبح أنْ التضمين في شعر الصفدي في البيت الأول حيث ضمّن عجز بيت 
لمتمم بن نويرة في رثاء أخيه مالك؛ وصدر البيت: وَقَالُوا: أتبكي كل قَبر 
رَأَِتَهُ . .». انظر: فوات الوفيات 235/3. 

73 330 قال الصفدي: «وهي دار عظيمة» وبها بحرة متّشعة» لم يكن 
بداخل دمشق أكبر منها. .1. 

بَخْرَة: وجمعها بحرات» ذكَرَ دوزي أنّها مستعملة في دمشق للدلالة على 
معنيين : 

1 - حوض من الرخام مملوء بالماء الجاري» وعادة ما يكون مزدانا بالفسيفساء 

الملونة» ويكون في صحن الدار. 

2 - بركة صناعية؛ أو حوض الماء الذي يوجد في كل الشوارع» والميادين. 

انظر: 376م ,1/آ .طقعة .أعتل .مهناك :ه12 . 

3 قال الصفدي: «وساق إلى طببة بأحمال المدائح عَنْسَه. .» وقال 
المحقق في ح3 «في الأصل» عبسه تصحيف؛ وأثبتنا ما في أء والعَنْس: الناقة 
القوية (اللسان عنس 150/6) والعيس : الإبل؛ فهما واحد. ولا تصحيف. 

في 433/3 قال الصفدي: «وضع التقى السبكي كتاباً عنوانه: «معنى قول 
الإمام المطلبي: إذا صح الحديث فهو مذهبي' يقول المحقق في إحالته - 
الحاشية 5 عن المطلبى هو: امحمد بن إسحاق بن يسار (ت 151ه). السير 
2177 


(25) الجزء الثالث . 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 433 


والمطلبي الذي ألف السبكي كتابه في مذهبه هو الإمام الشافعي محمد بن 
إدريس ابن العباسء الهاشمى» القرشى» المطلبى  150(‏ 204ه) أحد الأئمة 
الكبار ونسبته مشهورة» لا تخفى على أحد. 

ما ابن يسار فهو مطلبي بالولاء» ومن القائلين بالقدرء ومن المدلّسين» 
ولم يكن صاحب مذهب. انظر مصادر ثر حمته في : الضعفاء والمتروكين» 
للنسائي 211» والأعلام 6/ 28» ومعجم المؤلفين 9/ 44. 

4 287 17 قال الصفدي: 0.. والذي أظنه أنه تعمّد هذه التراكيب 
القلقة؛ وإلا فما في طباع أحد يعاني النظم هذا التعاظل» ولا هكذا التعشف» 
ولا هذه الرّكة ولكنى المعاني جيدة». 

صححح المحقق الكلمة الأولى «القلقة) عن المخطوطة زخ) ولم يصحح 
الثانية اهكذا؛ عنهاء وكان الأولى به تصحبح العبارة كاملة؛ فإن هذا كما في (خ) 
أولى من هكذا في السياق» والكلمة الثالثة خطأ فى الطباعة؛. وصوابها ولكنّ. 

وبعد» فقد سجّلت هنا كل ملاحظاتى عن الجزء الأول» وبعضاً منها عن 
الجزأين الثالث والرابع» وبقي كثيرٌ من التعريفات. والتصحيحات في الأجراء 
الأربعة الأخرى تحناج إلى أكثر من مقالء أدعو الله أن يوفّقني إلى إتمام ما 
بدأت. إِنَّه نعم المولى» ونعم النصير. 


2-2 -( 


- الإحاطة فى أخبار غرناطة» للسان الدين بن الخطيب؛ تحقيق محمد عبد الله عنان؛ ط/2؛ 
مكتبة الخانجي» القاهرة» سسنة 1973م, 


- الأدوارء تأليف عبد المؤمن ابن فاخر؛ صفي الدين» نشره فؤاد سزكين بطريقة التصوير 
الشمسي» منشورات معهد تاريخ العلوم العربية والإسلامية» فرانكفورت» سنة 1984م . 
-. -أطلين العالم؛ مكتبة الصغار؛ بيروت؛ سنة 1986م. 


(26) الجزء الرابع . 
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الأعلام. خير الدين الزركلي» ط/6؛ دار العلم للملايين» بيروت سنة 1984. 

- أعيان العصر وأعوان النصرء نحقيق د. علي أبو زيدء ود.لبيل أبو عمشة» ود. محمد 
مرعدء ود. محمود سالم محمدء طغ1ء دار الفكر المعاصرء دمشق؛ سنة 1997م, 
مطبوعات مركز جمعة الماجد والتراث بدبي . 

الألفاظ الفارسية المعرية؛ للسيد أدَى شيرء مكتبة لبنان» بيروت» سنة 1980م. 

البداية والنهاية؛ لابن كثير (ت774ه): ط5» مكتبة المعارف» بيروت» سنة 1983» نسخة 
مصورة عن طيعة مصر سنة 1358ه. 

- بغية الوعاة. للسيوطي» تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيمء طاء عيسى البابي الحلبي 
القاهرة» سنة 1965م. 

- تاربخ الأدب العربي؛ لكارل بروكلمان؛ أشرف على ترجمته د. محمود فهمي حجازي» 
الهيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة» سنة 1995م. 

- تاريخ الدول الإسلامية ومعجم الأسر الحاكمة؛ ترجمة وتعليق د. أحمد السعيد سليمان» 
دار المعارف بمصرء سنة 1972م. 

- التعريف بالمصطلح الشريف» لابن فضل الله العمري» تحقيق محمد حسين شمس الدين 
ط1ء دار الكتب العلمية» بيروت» سنة 1988م. 

- تقويم البلدان؛ لأبي الفدا. دار صادر» ييروت» نسخة مصورة عن طبعة باريس» سنة 1840م. 

- حاشية ابن بِرْي على كتاب المعرب: انظر في التعريب والمعرب. 

- خريدة القصر وجريدة العصرء للعماد الكاتب؛ قسم شعراء الشام: تحقيق د. شكري 
فيصلء دمشقء منشورات المجمع العلمي العربي» سئة 1955م. 

- الدرر الكامنة في أعبان المائة الثامنة» لابن حجرء دار الجيل؛ بيروت؛ نسخة مصورة عن 
طبعة حيدر أباد الدكن» سنة 45 1950م. 

- ديوان أبى نواس (ت 198ه) تحقيق أحمد عبد المجيد الغزالى» دار الكتاب العربى» 
00-7 تاريخ . | 1 

- ديوان المتبي (ت354ه): تحقيق د. عبد الوهاب عزام» لجنة التأليف والترجمة والنشرء 
القاهرة» سنة 1944م . 

- الرسالة الشرفية في النسب التأليفية» تأليف عبد المؤمن ابن فاخرء صفي الدين» نشره فؤاد 
سزكين بطريقة التصوير الشمسي» منشورات معهد تاريخ العلوم العربية والإسلامية؛ 
فراتكفورت؛ سنة 1984م. 
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ذيل الروضتين «تراجم رجال القرنين السادس والسابع. لأبي شامة؛ تصحيح محمد زاهد 
الكوثري. ط1ء طبع السيد عزت العطار الحسيني, القاهرة؛ سنة 1947م. 

سير أعلام النبلاء» للذهبي (ت 748ه) تحقيق بإشراف شعيب الأرنؤوط» ط2) مؤسسة 
الرسالة» بيروت» سنة 1982م. 

شذرات الذهب في أخبار من ذهبء لابن العماد؛ دار الكتب العلمية» بيروت» نسخة 
مصورة عن طبعة القدسيء بالقاهرة 1950م . 

شفاء الغليل فيما في كلام العرب من الدخيل؛ لشهاب الدين الخفاجي؛ تصحيح محمد 
عبد المنعم خفاجي » ط[؛ مكتبة الحرم الحسيني التجارية الكبرى»: بالقاهرة» سنة 
2 م. 

صبح الأعنى في صناعة الإنشاء للقلقشندي» وزارة الثقافة والإرشاد القرمي» القاهرة» 
نسخة مصورة عن طبعة الأميرية. 

الضعفاء والمتروكين؛ للنسائي (ت303ه) تحقيق بوران الضناوي وكمال يوسف الحوت» 
ط2. مؤسسة الكتب 27 سنة 1987م. 

العينية المصورة؛ د. سمير أنطاكي» طاء مؤسسة الديار» ميلانو ‏ إيطالياء سنة 1985م. 
فرهنك اصطلاحات روز. د. محمد غفراني» ود. مرنضى آية زاده شيرازي؛ معجم 
فارسي/ عربي» طاء مكتبة لبنان؛ بيروت» سنة 1995م. 

فوات الوفيات» لابن شاكر الكنبى (ت 764ه) تحقيق د. إحسان عبّاسء دار الثقافة) 
بيروت» سنة 1973م, ْ 


فى التعريب والمعرب». تحفيق د. إبراهيم السامرائي» طلا مز سسة الرسالة بيروت» سئنة 


05م 
القاموس المحيط. للفيروزبادي» مكتية النوري دمشق» نسخة مصورة عن طبعة القاهرة؛ 
بدون تاريخ . 


كتاب الجغرافيا؛ لابن سعيد المغربي (ت 685ه) تحقيق د. إسماعيل العربي» طاء 
المكتب التجاري للطبع والنشر» بيروت» سلة 1970م. 

لسان العرب؛ لابن منظورء دار صادر بيروت» نسخة مصورة عن طبعة الجوائب» سنة 
0ه. 

المجموع اللفيف معجم في المواد اللغوية التاريخية الحضارية؛ د. إبراهيم السامرائي؛ 
ط2» دار عمار» عمان؛ سنة 1994م. 

المختار في فواعد الإملاء وعلامات الترقيم» محمود حزين عيسى » ومحمد عبد اللطيف 
عنبر» مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر» القاهرة؛ سنة 1969م. 
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المختصر فى أخبار البشر» لأبى الفداء (ت 732ه) دار المعارف» بيروت» نسخة مصورة 
عن طبعة مصر» بدون تاريخ . ١‏ 

المشترك وضعا والمفترق صقعاء لياقوت. ط2؛ عالم الكتب» بيروت» سنة 1986م» 
لسخة مصورة عن طبعة ليدن» سنة 1846م. 

معجم البلدان» لياقوت. دار صادر ودار بيروت للطباعة والنشرء بيروت سنة 1979م. 
معجم الشهابي في مصطلحات العلوم الزراعية؛ للأمير مصطفى الشهابي ط1؛ مكتبة 
لبنال» بيروت» سنة 1978م. 

معجم المؤلفين, لعمر رضا كحالة؛ دار إحياء التراث العربي» بيروت سنة 1957م. 

النهج السديد والدر الفريد فيما بعد تاربخ ابن العميدء للمفضلء ابن أبي الفضائل ( 
ت7159ه) تحقيق بلوشيه؛ باريس. سنة 1919م. 

نزهة الناظر في سيرة الملك الناصر» لليوسفي» تحقيق د. أحمد حطيط. طاء عالم 
الكتبء بيروت» سئة 1986م. 

التقود العربية وعلم النْميِات. للأب أنستاس ماري الكرمليء نشر محمد أمين دمج. 
بيروت؛ نسخة مصورة عن طبعة إلياس سركيسء القاهرة؛ سنة 1939م2 وقد أعادت طبعه 
مكتبة الثقافة الدينية بالقاهرة باسم «رسائل في التقود العربية والإسلامية وعلم النميات» 
ط2؛ سنة 1987م. 

الوانفي بالوفيات» للصفدي» تحقيق جماعة من العلماءء تصدره جميعة المستشرقين 
الألمانية؛ بفسبادن. بإشراف المعهد الألماني للأبحاث الشرقية» في بيروت ظهر منه 24 
جزءاء غير متتابعة» آخرها الجزء 29 في سنة 1997م. 


وفيات الأعيان» لابن خلكان» تحقيق د. إحسان عباس » دار صادر» بيروت سنة 8م . 


المراجع الفرنسية 1 


«تتوع8 ,لخ8 !ا ال عانتةعطا] روعطدكة 221525ده11ء01آ سسحت الاعلك [ممناذ :]1 ,23ه00ا 


1981 بطتسه 


«ذا عطومة وم[ تعدء وامعسعاة/؟ 5ع[ مصولط دعل 1|6ال06)2آ عتلقصصم ءالآ بآ ومن[ 


.0216 535 بلانووتوع8] ,لالخ 8ا!.] دل عترتةرط 
.845 - 1837 بكلنة2 روعأناوأعصندل] وسقلاياة وعل عتاماتل] بعتغمء 00 
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ااه يزيا نيا تيليا نأي ساي يزيا فرليا رلب ليا لا ل :0 آ' 
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9 0 : 11 + ودع 
اا ا ا تان ا ا حا ات ا ا 4 2 ةا ا يه 


ر ,سعور عررالله الوازي 
كللة اليعوة ال بلامتة 


1 3 


تطرف الكنيسة وجمودها 


لقد كشفت الدراسات النقدية المعاصرة أن الكئيسة لم تتفاعل مع الحركة 
العلمية ولم تُقّمْ حواراً باه معها بل تمادت في غيها؛ فلم تأخذ بالحقائق العلمية 
على الرغم من وضوحهاء وفضلت اللجوء إلى التأويلات المجحفة والأساليب 
الوحشية في قمع الحركة العلمية وملاحقة المفكرين. وقد بلغت إحصائيات من 
أعدموا حرقا فيما بين سئة  1480(‏ 1808م) 31912 نسمة» وعدد من حوكموا 
بالأشغال الشاقة وباقي العقوبات الشديدة (291450) نسمة7". أما إذا نظرنا إلى 


(1) انظر: قصة الحضارة» ويل ديورانت» ج16. 
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ما ارتكب من مجازر وأعمال وحشية ضد المسلمين في الأندلس وغيرها من بلاد 


وإذا كانت الكنيسة قد أخذتها العزة بالإثم كما رأينا فلم تبد أي استعداد 
لمراجعة النفس والانصياع للحق» ولم تهادن العلم وتستمثر نتائجه. فماذا عن 
المفكرين الغربيين الذين أبدوا نقمة عارمة على الكنيسة؟. هل استطاعوا أن 
يتجاوزوا سلبيات الكنيسة بتصحيح عقائدهم بما يتفق وعلو مداركهم في ضوء 
نتائج الحركة العلمية المذهلة التي كشفت عن تناسق كوني محكم؟. أو هل 
سمحوا على الأقل للدين أن يكمل بحقائقه الروحية ما في الحركة العلمية من 
نقص ويملأ ما أحدثته من فراغخ؟ . وإذا لم يفعلوا ذلك فهل وقفوا على الحياد فلم 
يعادوا الدين أو يتنكروا له؟ . إن تساؤلات كثيرة يمكن أن تطرح إلى جانب ما 
طرح ولكن الأمر المثير حقاً أن شيئاً من ذلك لم يتحقق. وتزداد الدهشة حين 
نجد أمثال هؤلاء الناقمين قد فروا من واقع الكنيسة المزري إلى ما هو أسوأ منه» 
ومن أوهام الكنيسة إلى أوهام المادية (فنسفوا بذلك الكيان العلمي بأكمله 
وأبطلوا جميع الحقائق الكبرى المبرهن عليها بالتجربة التي يقدسونها)”. 
وسخروا أقلامهم في إعداد بحوث تاربخية واجتماعية حاولوا أن يفسروا من 
خلالها ظاهرة التدين فكانت ضرباً من الخيال لا تمت إلى الموضوعية بصلة» 
وطرحوا نظريات في تفسير ظاهرة الوجود فكانت هي الأخرى ضربا من 
الإسفاف والعبثية تتناقض مع (التجربة الدينية الصحيحة ذات الاتصال الوثيق 
بالحقائق الثابتة التى لا تقبل الجدل ولا تتأثر بنظرة هؤلاء الذاتية المحدودة؛ ولا 
تقبل بأيّ حال من الأحوال حكم من ينكر الدين أو يعتبره من وضع البشر على 
الدين نفسهء أو يقبل ادعاء من يعتبره من الأشياء الخيالية مع ما للدين من المكانة 
العميقة التى حفرها الدين نفسه فى العقول الإنسانية عبر الدهور)”” » وما يتميز به 
)2( فلسفتنا. محمد باقر الصدر. ط3/ 402اه - 02م دار التعارف للمطبوعات» بيروت» 


ص194 . 
(3) الدين في مواجهة العلم» مصدر سابق 116 
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من نظام يدخل فيه اعتبار وجودنا هذا الذي نعرفه ووجود لا نعرفه إلى جانب ما 
ا 0 4 
في تشريعاته من سعادة فى شتى وجوداتنا : 


وبذلك يمكن القول بأن النهضة العلمية في أوروبا قد طالعتنا بظهور 
اتجاهين متضادين لم يتفقا في شيء قدر اتفاقهما في العناد والمكابرة وعدم 
التسليم بالحقائق الثابتة التي لا تقبل الجدل» وقد تزعمت الكنيسة أحدهما فلم 
تهادن أو تتخل عن مواقفها المتشددة إلا بعد أن فقدت سلطانها وتلك طبيعة 
التعصب التي غالباً ما تقود صاحبها إلى نهايات مؤلمة. وحمل لواء الاتجاه 
الآخر الماديون فرفضوا هم أيضاً أن يؤمنوا بشيء آخر لا بشعرون بوجوده ولا 
يدركون واقعه الموضوعي بحواسهم» فقادهم إنكار الحق إلى تكريس الظلم 
والارتماء في أحضان المادية في أبشع صورها والتحلل من القيم الإنسانية 
الرففة, 


ومن ينظر في تعريف هؤلاء للدين يجدها تصادم العقل والوجدان وتثير 
الأعصاب من نحو تعريف «فولتير»”” للدين الذي قدم له بتساؤل غريب عمن 
اخترع الدين» ثم أجاب بقوله: (اخترعه أول محتال تقابل مع أول مغفل)©) 
وبمثل هذا الإسفاف جاء تعريف ماركس للدين (بأنه تأوه كائن أضناه البؤس 
وفؤاد عالم لا فؤاد له وروح عصر لا عصر له إنه أفيون الشعوب) وعرفه فرويد 
(بالعصاب الطفولي وبعقدة أوديب وقال: سوف تتجاوز الإنسانية هذه المرحلة 
مثلما يتجاوزها معظم الأطفال في كبرهم ويشفون من عصاب مماثل)”” إلى 


(4) الدين والعقل؛ د. سليمان دنياء ط1 دار الجهاد (د.ت) القاهرة؛ ص14. 

(5) فولتبر هو (فرانسوا ماري أويه دي)  1694(‏ 1778م) فرنسي ولد في باريس لأسرة بورجوازية» 
وتعلم في الكلية البسوعية» وترك دراسة الأدب والقانون. وكان مزاجه فلسفياً فجاءت أغلب 
كتاباته الأدبية فلسفية المنحى والتناول؛ أوقعته في صدام مع الكلية والإقطاع والكنيسة وهو ما 
جعله يقضي معظم حيائه بين السجن والنفي ولم يعد إلى فرنسا إلا قبل وفانه بشهور. موسوعة 
الفلسفة والفلاسفة/ د. عبد المنعم الحفني» ط2/ 1999م مكتبة مدبولي» ج2/ 1042 . 

(6) المصدر السابق» 203 -204. 

(7) العمل الديتي وتجديد العقل؛ د. طه عبد الرحمن ط2/ 1997م المركز الثقافي العربي» الدار 
البيضاء المغرب» ص]31. 
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جانب تعريفات غيرهم من الماديين التي يندى لها الجبين لخروجها عن مقومات 
أدب الخطاب ومراعاة مشاعر المتدينين وخلرها من أساليب التعبير التي يحترز 
بها عادة عن الوقوع في إساءة الأدب مع حضرة القدس؛ بل إن منهم من يتباهى 
باسم الموضوعية العلمية وباسم الرؤيا الكاشفة بإخراج كلامه عن الغيب إخراجه 
لكلامه عن عالم الأحياء وجامد الأشياء ولا يخفى على أحد أن من يترك التعظيم 
في هذا المقام فقد فاته الاقتراب من مطلوبه الأسنى وأسدل بينه وبين الدين 
حجاباً يقطعه عن المعرفة قطعاً . 

ولا شك أن هذا الانحراف الخطير فى تعريف الدين والنظر إليه باستخفاف 
نك تهدت: الكينة الجزاتب تله برفضها حقائق الجلم. ووتونها إلى جاب 
الاستبداد السياسي وممارسته وقيامها بتبليغ تعاليم لا صلة لها بالواقع وبمساواتها 
بين نص الككتاب المقدس وما تأني به من أفهام. وفي هذا قال «برتراند رسل»: 
إن تعليمات الكنيسة تجعل البشرية بين أحد شقاءين وحرمانين؛ فإما شقاء الدنيا 
والحرمان فيها من النعم؛ وإما شقاء الآخرة والحرمان من حورها وقصورها” . 
وقد اعتقد الإنسان الأوروبي أن الاستبداد السياسي هو توأم الإيمان بالله حتى إنه 
قد وجد من كان يعتقد أن قبول الإيمان بالله يعنى القبول بالاستبداد وخدق 
الحرمات. يوان كل مو وريد الجر عليه أن كر يدنه 
فتنة الصباغات اللفظية 

لقد أعاقت هذه الأجواء الخائقة والسياسات المتنكرة لحقوق الإنسان الجو 
الروحى» وعطلت نمو الأفكار السامية وساعدت على تهيئة الأرضية القابلة 
نينا الأخلاقى» وأضعفت الفكر الراقى من الأمةء وأسهمت فى تلويث 
التحيط الاججمامى وختفه إلى الحد الذي مكنك. فيه اللفكز البديل بالظهون دون 
خوف أو وجل. 

وقد تمثل هذا البديل في الفكر المادي الذي بدأ منذ القرن الثامن عشر 


لك مذاهب فكرية معاصرة؛ مصدر سابق ص500 بتصرف. 
9( الدواقع نحو المادية» مصدر سابق ص 95. 
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والتاسع عشر يقذف بحممه في كل الاتجاهات. وكان من بين أفكاره القيبلا 
تحمل ذرة عقل تلك التي تدعي أن الكون أوجد نفسه بنفسه؛ وأن الإنسان خلق 
نتيجة للصدفة وعلى أساس من العبث» وأن صحيفة الإنسان ستغلق بعد موته 
وعليه أن يشبع رغباته؛ لأنه لم يعد هناك موضع للحسن أو القبح. ولم يتوقف 
الأمر عند هذا الحد؛ وإنما لجؤوا إلى تغطية جهلهم بالحقاتق الكونية إلى نوع 
من الصباغات اللفظية لتسويق أفكارهم مثل التوالد الذاتي والتفاعل والصدفة» 
وغاب عنهم أن الصياغات اللفظية لا تملك قوة التحويل؛ بل تأتي وراء 
الحفائق؛ وليست الحقائق هي التي تنساق خاضعة لإرادة الألفاظ". وأما عن 
ادعائهم أن الكون أوجد نفسه بنفسه؛ فهذا يعني أنه كان موجودا قبل أن يوجد؛ 
وإلا كيف يوجد نفسه بنفسه وهو عدم محض . 


وهكذا أشاع هذا الصنف الملحد من الماديين فكراً عابثاً في مسألة الوجود 
ذاتها ثم تحولوا إلى مهاجمة الدين ومناهضته بكل الوسائل وقدموا في ذلك 
تفسيرات خاطئة ونظريات عابثة تخلو من أية ذرة عقل ونشروها في تلك 
الأوساط الماجنة من غير اعتراض أو حواجز؛ فالكئيسة كما نعلم تقلص دورها 
وضعف سلطانها ولم يعد لها دور فاعل أو مؤثر حتى يمكنها أن توقف زحف 
هذا التيار الإلحادي المتصاعد. ومن ثم فلا غرابة أن يبرز في هذا الوسط من 
يتجنى على حقيقة الدين فيقول: إنه (مجرد اختراع محضص خلقته الرغبات 
البشرية)''''» ومن هؤلاء «فولتير» الذي ادعى أن مبدأ الحياة البشرية قام على 
أسس مادية» وأنَ فكرة الدين نشأت متأخرة وعزا اختراعها إلى دهاة ماكرين من 
الكهان والقساوسة الذين وجدوا من يصدقهم من الحمقى والسخفاء؛ وتبعه في 
هذا الاتجاه #جان جاك روسو)؛ فاعتبر الدين قيمة وضعية تحكمية سبق إلى 
وضعها انتهازيون ماكرون لخداع الجماهير حتى تمتذ أيديهم إلى ما سبق لهم 
الاستحواذ عليه من الأرض والممتلكات» وهي فكرة لا تزيد عن كونها صدى 


(10) كبرى اليقينيات الكونية؛ مصدر سابق ص88. 
(])لمزيد من الاطلاع انظر: تجديد التفكيرا لدينى في الإسلام» محمد إقبال» ص33. 
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لفكرة يونانية قديمة قال بها السفسطائيون حاول إحياءها في أوساط لم تعد تضع 
قيوداً لما يقال وبنشر. وكان السفسطائيون يزعمون أن الإنسان كان في أول نشأته 
يعيش بغير رادع من قانون» ولا وازع من خلقهء وكان الرادع الوحيد يكمن في 
القوة الباطشة. . .» ثم كان أن وضعت القوانين لضبط حركة المجتمع؛ فاختفت 
المظاهر العلمية من هذه الفوضى البدائية ولكن الجرائم السرية ما برحت سائدة 
منتشرة فهنالك فكر بعض العباقرة في إقناع الجماهير بأن في السماء قوة أزلية 
أبدية ترى كل شيء وتسمع كل شيء وتهيمن بحكمتها على كل شيء. 

وقد أعان على بعث هذه الآراء وترويجها في أوروبا سببان: أحدهما 
الانحلال الخلقي عند نفر من رجال الكنيسة؛ والآخر ظلم القوانين الوضعية» 
وسوء توزيع الثروة العامة؟ فكان من السهل أن يظن الناس أن الدين والقانون 
حسب نصورهم ضرب من السياسة الماهرة التي تهدف إلى علاج أمراض 
المجتمع بكل حيلة ووسيلة!2. ولا أدري كيف يستقيم الجمع بين ما بدعيه 
هؤلاء من أن الدين والقانون وضعا لعلاج الأمراض الاجتماعية مع وجود ما 
تمثله الكنيسة والقوانين من ظلم لا يطاق. 

ثم توالت النظريات محاولة تفسير ظاهرة الدين؛ فكان من ببنها ما عرف 
في الأوساط العلمية بنظرية الأرواح؛ وفيها زعم «تايلور»: أن الإنسان في بداية 
الأمر آمن بالأحلام وانفصال الروح عن الجسد الذي يحدث في الغيبوبة 
والموت» وأن الروح التي تنفصل عن الجسد تؤثر على الأشخاص الأحياء: 
فخافها الإنسان وتقرب إليها بالصلوات والأضاحى وهكذا نشأت عبادة الأسلاف 
ومنها نشأت ديانات أخرى. وأهم هذه الديانات عبادة الطبيعة التي نقوم على 
أساس الاعتقاد بوجود قوى ما وراء الطبيعة الكامنة في النبات والحيوان 
والعناو"ة": 


وقد تبنى هذه النظرية اهريرت سبئسر) ولكنه اختلف مع «تايلور) في 


(12)انظر: الدين؛ مصدر سابق ص80 - 18 بتصرف. 
(13)المدخل إلى الانتربولجياء د. شاكر مصطفى سليم ص 68. 
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تفسير عبادة أرواح الكواكب وعناصر الطبيعة؛؟ فمؤسس النظرية "تايلور» كان 
برى أن العقلية البدائية قد تعاملت مع الجماد تعامل الطفل مع دميته في مناجاتها 
والتحدث معهاء ثم لم تلبث أن أصبحت معبودة له» وأما هربرت سبئسر فنسب 
ذلك إلى ظاهرة اللغة؛ حيث كان الناس يطلقون أسماء معينة على مواد الطبيعة 
فكان بعضهم يسمى نجماأء والآخر نمراء والثالث حجراء ثم حدث الالتباس 
بعد ذلك؟ فانتقل التقديس إلى الأشياء من غير تمييز بين الاسم المنقول المجرد 
والاسم انالك افا عا 

وخالفهما في هذا الانجاه السير جيمس فريزر) الذي كان يزعم أن الدين 
قد نشأ من السحر؛ فالسحر عنده بما يهدف له من التأثير على الاسباب والنتائج 
في الطبيعة» ولكن بأساليب خاطئة» وأنْ لو استعملت الأساليب يطرق صحيحة 
بقصد الوصول إلى ذلك التأثير لانقلب السحر علماء ولكن لما فشل السحر في 
السيطرة على قوى الطبيعة نشأ الدين؟ أي الإنسان في نظر «فريزر» لجأ إلى الدين 
لا خوفاً من الطبيعة؛ وإنما عن رغبة في أن يسيطر عليهاء ووفقاً لنظريته هذه قرر 
سبق السحر للدين في ظهوره: وسبق الدين للعلم”'©. وسلك أوجست كونت» 
فيلسوف الوضعية الفرنسي  1792(‏ 1857م) اتجاها مغايرا لاجيمس» وإن لم 
يختلف عنه فيما يتعلق بالمراحل. وإذا كان هنالك من خلاف فهو يرجع إلى 
تقسيم سلم الحياة الاجتماعية إلى مراحل ثلاث جعل فيه الدين يمثل أولى 
مراحل الطفولة العقلية. وهي الفترة التي كان الإنسان فيها يرسف في أغلال 
الأمية والجهل» ولم يكن قد توصل بعد إلى علل الحوادث؛ فلجأ إلى تفسيرها 
بما وراء الطبيعة» وأطلق على هذه المرحلة الفلسفة الدينية» ثم سرعان ما 
تخطاها الإنسان إلى مراحل من التفاعل مع الطبيعة إلى مراحل أخرى كانت أكثر 
تقدماً من سابقتهاء وأطلق عليها الفلسفة التجريدية: وفيها استطاع الإنسان أن 
يكتشف علل بعض الظواهر الكونية القائمة في الطبيعة» وإن لم يتوصل إِلى علل 
الأشياء بالتفصيل. ولكنه كان يرى أن أي حادثة تمتلك علة موجودة في نفس 


(14) ألدين» مصدر سابق ص 133 بتصرف. 
(15)المدخل إلى الانتربولوجياء مصدر سابق ص68. 
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الطبيعة» ومنها انتقل إلى تفسيرها بمعان عامة وخختصائص طبيعية كامنة كقوة النمو 
والمرونة والحيوية وغيرها. وحكم إجمالاً بأن الطبيعة تحوي سلسلة من القوى 
التي تشكل المحرك الأساسي لكل ظواهرهاء ثم تخطاها إلى مرحلة أخخرى أطلق 
عليها الفلسفة الواقعية أو العلمية وهي آخر الأدوار وأسماها. وفيها أعرض عن 
التفكير الكلي الفلسفي» واتخذ للفسه اسلو التجربة والملاحظة العلمية» وبدأ 
يعلل الظواهر بعضها ببعضها الآخر معتمداً في تسجيل الحوادث ومعرفة ما بينها 
من ترابط وجودي على التجربة العلمية كما هي بقطع النظر عن أسبابها وغايتها. 
ثم انتهى أخخيراً إلى اعتماد هذه المرحلة الأخيرة ورفض جميع صور التفكير التي 
تربطه بالمرحلتين السابقتين. 


وقد عرفت هذه المزاعم بنظرية الأدوار الثلاثة وهي مزاعم باطلة ينقضها 
الواقع نفسه الذي يشهد بتداخل هذه الأنماط الثلائة في كل العصور وعند الفرد 
الواحد كما هو الحال عند اباستور) وغيره من العلماء الذين جمعوا بين البحث 
العلمي والإيمان بالله تعالى ولا يرجد أي عصر من العصور يخلو من الاهتمام 
بالروحانيات وشغفا بالمعنويات والمعقولات الكلية عند فريق من الناس؛ إلى 
جانب الكلف بالحوادث والحقائق الجزئية عند فريق آخر. وليس الحد الذي 
يفصل بين المعسكرين هو جهل أحدهما بالتجارب الكونية وخبرة الآخر بها. إذ 
كثيرا ما انجلا نو بن الجهاحة جاعديع خضي كما تتحد من 3 علماء المادة 
مؤملين متحمسين. وهذا يجعل تقسيم الفكر البشري على هذا النحو محض 
أوهام لا أساس لها من الصحة. ويقلب الترتيب الذي تخيله «أوجست كونت» 
رأساً على عقب في العصر الذي كان يعيش فيه لتداخل تلك الأنماط الثلاثة؛ بل 
وفي كل العصور والبيئات؛ بل الذي ثبت اجتماع هذه الأنماط الثلاثة وتداخلها 
بشكل يمتلك فيه الفرد منهجا فكريا إلهيا وفلسفيا وعلميا وبذلك يكون قد غفل 
عن أسلوب رابع أو مرحلة رابعة كان ينبغي أن يضيفها إلى نظريته. 

أما «أشلي مونتاجيو' فقد اعتبر الدين مجرد رباط اجتماعى» وأن الحالة 
الدينية عنده تتخذ في كل مكان شكل شغور عاطفى بالاثنماء أو الانتساب إلى 
قدرات وقوى لود جار نطاق الأشياء الكفية وهذه القوى تنحكم إلى 
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حد بعيد في مصاير البشر» ويمكن للبشر أن يتحكموا فيها إلى حد ماأ*'' على أن 
ادور كايم! قد اعتبر الدين أكثر الظواهر الاجتماعية بدائية» ومنه حسب قوله 
نشأت بعملية من التحول التتابعي كل المظاهر الأخرى للنشاط الجماعي 
كالقانون والفضيلة والفن والعلم والأشغال السياسية (إلخ). ومن ثم أعرض عن 
الجوانب الفلسفية في دراسة الدين ونظر إليه باعتباره فعالية اجتماعية تهدف 
لتقوية التماسك في المجتمعء لأن الفرد يشعر بالمشاركة الإوعايت بك ترا 
مجتمعة””'' من خلال هذا الشعور الذي يعد بمثابة انطباع آلي لصورة الجماعة 
في وعيه محوطة بهالة من التقديس لما لها عليه من فضل في قوام حياته والدفاع 
عن كيانه*''» ولو لم تكن للدين حسب وجهة نظره سوى هذه الوظيفة 
الاجتماعية وهو قائم على الخيال والافتراض لما استطاع أن يبقى بين الشعوب 
البدائية”". وقد زعم أنه استقى نظريته من وقائع كانت تعيشها قبائل استراليا 
الوسطى في احتفالاتها الصاخبة» والتي كانت تخرج فيها عادة عن رشدها وتأتي 
بأعمال تتنافى مع قواعد الأخلاق» واعتبر تلك الحالة تمثل الظاهرة الدينية في 
أقدم عصورها وأقربها إلى عهد نشأتهاء ولم يلتفت من قريب أو بعيد إلى إيمان 
تلك القبائل بعقيدة الإله الأعلى الذي كانت تتجه إليه بأكف الضراعة» وتحرم 
أشياء تستند فبها إلى روايات دينية متوارثة عن أسلافهم ينسبونها إلى الله؟ تلك 
العقيدة التي يعترف «دوركايم) شخصياً بأنها لم تكن مقتبسة من أوروباء ولكن 
تلك الاحتفالات من لهو خليع تفسيراً للظاهرة الدينية. بل ذهب إلى أبعد من 
ذلك بجعله فكرة الإله تختلف باختلاف رقعة المجتمع ضيقاً واتساعاً؛ فادعى أن 
العشائر إذا اختلفت واندمجت في فصيلة ثم الفصائل في قبيلة ثم القبائل في 
شعب تطورت معها فكرة الإله تدريجباً حتى تصبح إله شعب بأكمله”". ولا 


(16) المليون سنة الأولى من عمر الإنسان» أشلى مونتاجير ص201. 
(17)فى الدين المقارنء د. محمد كمال ل 

(18)الدين» مصدر سابق ص161. 

(19) ني الدين المقارن. مصدر سابق ص26. 

(20) الدين» مصدر سابق ص61. 
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أدري ما قيمة استعراضه لفكرة الإله أساساً ما دامت لا تدخل حسب وجهة نظره 
في مفهوم الدين. كما سبق أن رأيناه في اختياره ما كان يجري في تلك 
الاحتفالات من صخب وعدم اعتداده بفكرة الإله التي كانت تقدسه تلك 
المجتمعات. ثم كيف يمكنه أن يوائم بين ما أورده من مقدمات مع نتائجها 
فيتحول الدين إلى عبادة الجماعة أو النظام الذي خلقته الجماعة؛ وبماذا سبجيب 
عن وجود فكرة الإله عند أصغر القبائل. 

ولو نظرنا إلى منطقه؛ فإن فكرة الإله ينبغي أن تتعدد لا أن تتوحد. وأما 
عن قوله إِنَّ العقل الجمعي هو الذي خلق الأديان فهو لا يختلف عن القول بأن 
المعدة هي التي تخلق الطعام؛ وأن العين هي التي تحدث الضياء9”؛ ثم ما 
حجته في أن قبائل آسيا الوسطى لم تتغير ولم تتبدل منذ عهودها الأولى؛ وإذا 
صح هذا كان عليه ألا يضرب عن التوحيد صفحاً ويلجأ إلى مظاهر اجتماعية 
تبرز في سلوك الناس في تلك الاحتفالات ويخلق منها ديناء بل كان عليه أن 
يدرك أن العقل الجمعي قد يطبع عقول أعضائه بطابعه المشترك ويجعلهم 
يفكرون عند اجتماعهم في تلك المناسبات بأسلوب مخالف خارج تلك 
الاحتفالات الصاخبة؛ وعند الانفراد لأن ما تقرره العقلية المشتركة ليس هو دائماً 
أقرب المقررات إلى الصواب. ولم يغفل القرآن الكريم عن هذه الصورة فقدم 
وصفاً دقيقاً لها ودواء لعلاجها في قوله تعالى : قل نمآ كم بدو أن تومو 
همق وود م 2204 بطريقة يخلو فيها كل فرد كما تشير الآية بمفرده 
إلى نفسه لمراجعة بعض القضايا أو القرارات» أو يتولى دراستها مع رفيق 
مخلص (مثنى وفرادى) وهذه الطريقة هي أمثل الأساليب وأكثرها توفيقاً في 
تحقيق الحرية الفكرية والنقد النزيه اللذين يوصلان إلى التخلص من تأثير البيئة 
الجارف. 


وهذه الآراء التي حاول من خلالها أمثال هؤلاء تفسير نزعة التدين نبدو في 


(21المزيد من الاطلاع انظر: الدين» مصدر سابق ص 162‏ 163. 
(22)سورة سب الأية: 46. 
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مجموعها غريبة كل الغرابة عن المنطق بل ومناقضة له؛؟ لأن الدين الذي 
ظالمين تكريساً لاستغلالهم أو مستغلين مظلومين تنفيسا لهم؛ لأنَّ هذا الإيمان 
قد سبق في تاريخ البشرية أية تناقضات من هذا النوع» كما أنه لا يمكن أن يكون 
وليد مخاوف وشعور بالرعب تجاه كوارث الطبيعة وسلوكها المضاد. ولو كان 
الدين وليد خوف وحصيلة رعب لكان أكثر الناس تديئاً على مر التاريخ أشدهم 
خوفاً وأسرعهم هلعاً؛ مع أن الواقع الاجتماعي يؤكد لنا أن الذين حملوا مشعل 
الدين على مر الزمن كانوا من أقوى الناس نفساً وأصلبهم عودا”. وأما عن 
إدخال فكرة السحر فى الدين واحتسابها من أولى مراحله فهى مباينة تماماً لفكرة 
التدين في طبيعتها وفي موضوعهاء فالشعور بالسلطان والقوة على تسخير الطبائع 
يمكن أن يكون شعور كيمائي أو ساحرء ولا يمكن أن يكون شعور عابد لها؛ 
لأن الإنسان لا يعبد شيئاً مسخراً له حين يسخره ولا يسخر شيئاً يزعم أنه يعبده 
حين يعبده» ولا يجوز الخلط بين القدرة على تصريف الكون وبين قوة الفهم 
والتأمل فى الكون© . 

ومع ما قيل عن ظهور عبادة بعض الظواهر الطبيعية النانجة عن حالات من 
الغفلة أو الكسل العقلي اللذين يقفان بالبشرية في بعض الطريقء فإن ذلك لا 
يعني عبادة تلك الظواهر لذاتهاء وإنما كان الاعتقاد يتجه إلى ما يسمى بالأرواح 
التي تحل في تلك الأشياء. وهذه الحالة تنشأ بصورة تدربجية في فترات انحسار 
وإنما كانوا يعبدون قوة عاقلة عالمة قادرة تدبر الكون وتسيطر عليه وعلى العالم 
بأسرهء وهو ما لم يستطع الماديون إنكاره في حق المجتمعات وهذا في حد ذاته 
يجعلنا نخرج بنتيجة واحدة تؤكد على وجود رغبة كامنة في النفس تدفع الإنسان 
إلى إشباع تلك الرغبة بدين ما أياً كان مصدره» وقد أجاد «إديسون» حين نظر إلى 
الدين نظرته إلى مبدأ الجاذبية في الأجسام؛ ذلك المبداً الذي لا يمكن تفسيره 


(23) المرسل والرسول والرسالة؛ محمد باقر الصدر ص15. 
(24) الدين» مصدر سابق س120 -121. 
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في ضوء أية قوانين آلية» ولكنها الغريزة انطباع مباشر من المحرك الأول والطاقة 
الفعالية في الخلق 27 «لا بيس ِحَلق نه يلك أي انيبم ولك كار 

امسا لا 20904 , 

وأباً كان الأمر فإنّ اعتماد من ينكرون الدين على صيغ لفظية وتحويلها إلى 
نظريات حسب أوهامهم لن يقلب تلك الصيغ إلى حقائق؛ فضلا عن وجود 
علماء ومفكرين غربيين كانوا يفوقون أولئك الذاهلين عن الحىّ ذكاء ودراية قد 
توصلوا إلى تعليل الظواهر الكونية بعضها ببعض؛ وبالتجربة والمشاهدة» ومع 
ذلك فقد ظلوا على ولائهم لدينهم» وإيمانهم بالله سبحانه وتعالى الذي اعطى 
كل شيء خلقه؛ وربط بين الأسباب ومسبباتهاء ؛ كما كانوا على يقين تام بأنّ دور 
العلم لم يتجاوز حدود كشف القوانين ن السائدة في الوجود وتمهيد السبل للسيطرة 
على موارد الطبيعة واستغلالها وتطوير الصناعات وزيادة الإنتاج والتصرف في 
الطبيعة بما يحقق رغبات الإنسان ويلبي طموحاته. أما بعد ذلك فقد ظل العلم 
عاجزاً عن ارتياد مجالات لا حصر لها وعن معرفة سر وجود المادة وتنوعها 
المتمثل في الذرة القائمة على وحدة الطافة الكهربائية . كما ظل العلم عاجزاً عن 
الإجابة عن سر وجود الإنسان نفسه وإلى أين ينتهى ؟ وما المصير الذي ينتظره؟ . 
ولا أحد يمكنه أن ينكر أن الغلم: أعجر هن أن .يمكس: تصيورا كاملة لللكزن 
لاعتماده على أسس من الافتراضات والتجارب؛ وقد أصاب من صور العلم 
احيل اي وطخ براه ازا يدا الت تر وا ل 
يضيء سوى منطقة محدودة جداً . وصدق الله عر وجل إذ يقول: 06 وتسم من 
لهل ِل قيلا4”*. ثم إِنّ العلم لا علاقة له في مسيرته وتطوره بالتزعات 
الفلسفية والبديهية ل ولبس من حق أحد من الماديين أن يقحمه في تأيبد 
وجهة نظره وفيما يدعيه من ربط التقدم العلمي بالإلحاد. 


(25) بحوث ممهدة فى الدين المقارن.؛ ص26. 
(26) سورة الروم: الأية: 30. 
(27)سورة الإسراء» الآية: 85. 
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وبين النهضة العلمية. بل إن كثبراً من المفكرين من ذوي الأصوات العلمية كانوا 
من حملة رايات التوحيد. وكان بالإمكان لهذا الحس التجريبي في البحث عن 
نظام الكون وما يبذل من جهود عقلية في تنسيق الظواهر ووضعها في أطر قانونية 
عامة والتعرف على ما بينها من روابط وعلاقات أن يقدم كل ذلك دعما جديدا 
وباهراً للإيمان بالله. ولكن الذي حدث أن العلماء الطبيعيين بوصفهم علماء 
الطبيعة لم يكونوا معنيين بتجلية هذه القضية» وأن الذي نشأ عنها كان يجري 
خارج نطاق العلم على يدي مجموعة من الماديين الذين اعتبروا الحس هو 
الوسبلة الوحيدة للمعرفة» وحيث ينتهي الحس تنتهي معرفة الإنسان. وبهذا 
الأسلوب الفج ضربت فكرة الإيمان بلله تعالى ما دام سبحانه وتعالى حارج دائرة 
الحم والمشاهرة0. 
إقصاء الدين عن الحياة الاجتماعية 

لا أحد ينكر أن الغرب شهدٌ تحولات كبرى في الفكر وأساليب الحياة بعد 
انتصاره على الكنيسة وتقليص دورها أو إلغائه تماماً من التدخل في شؤون الدولة 
وتمرده على ما كانت تفرضه الكنيسة باسم الدين من قيود على العقل والمعارف 
البشرية بصورة عامة وتبنيه لفلسفة مادية تستمد نظرتها للوجود من محبط لا 
يتجاوز عند بعض المفكرين حدود الحس وتحريره العقل من النص الوارد في 
الكتاب المقدس الذي كانوا يرون فيه تكبيلاً للعقل» والانتهاء إلى أوضاع جديدة 
تخلت فيها الكنيسة عن دورها الذي كانت تمارسه من قبل. 

ولم يصل الغرب الأوروبي إلى هذه المرحلة إلا بعد أن دفع ثمناً باهظاً أثناء 
تصديه للكنيسة التي احتكرت المعارف لعدة قرون وحجبت نور الوحي والدين 
الحق عن أتباعها واتهمت العلماء بالهرطقة ونكلت بهم وعرضتهم لصنوف من 
العذاب يفوق حد الوصف» ولم تستسلم إلا بعد أن أعيتها الحيلة في مقاومة إرادة 
العلماء الذين حملوا لواء النهضة وعبّدوا الطريق أمام الجموع الشعبية فاندفعت 
كالسيل الجارف لا يصدها شيء إلى أن تخلصت من سلطان الكنيسة. 


(28)لمزيد من الاطلاع انظر: الدين» مصدر سابق موضوع نظرية الآدوار الثلاثة. 


450 : مجلة كلية الدعوة الإسلامدة (العدد الثاني والمشرون) 


وسواء اعتمدنا الرأي الذي يقول: إن مواقف الكنيسة المتشددة وجمودها 
عند ظواهر النصوص قد عجلت بفصل الدين عن الدولة؛ أو اعتمدنا غيره من 
الآراء فالفصل بين الدين والسياسة كان منذ البداية قائماًء ولم تأخذ أوروبا من 
المسبحية إلا فيما يتعلق بالأحوال الشخصية وحتى هذه المسألة فيها نظر. وأما 
بقية الأمور الجنائية والأمور المدنية وعلاقة الحاكم بالمحكوم وتنظيم شؤون 
الحياة وتقويم النظم السياسية وإصلاح الأوضاع الاجتماعية؛ فقد ظل يحكمها 
الفانون الروماني ولا تحكمها الشريعة المنزلة في التوراة والمعدلة تعديلاً جزئياً 
بالإنجيا 290 , لأن مملكة المسيح حسب وجهه نظرهم (ليست من هذا العالم). 


ولا يعني هذا القول أن الكنيسة لم تكن تمارس سلطات سياسية أو نفوذاً 
اجتماعياً ؛ فقد كان منها ما لم يصدر عن أعتى القياصرة. غير أن تلك 
الممارسات ظلت محدودة بمناطق المطامع الشخصية لرجال الدين. وكانت 
الرغبة الجامحة في إشباع تلك المطامع وليست في تطبيق دين الله تعالى وشرعه 
اللذين لم تخصص لهما مسيحية «بولس») سوى مساحة محدودة» ولا يمكن 
للكنيسة أن تفعل غير ذلك ما دامت لا تعرف شيئاً يذكر عما جاء به المسيح عليه 
السلام» ولا عن حقيقة المسبح نفسه الذي جاء بهذا الدين. وقد ساعد هذا 
الفراغ نفسه الكنيسة على تطويع ما لديها من ثقافة دينية محدودة لمصالح ممثليها 
وجعلها أداة تحكم بيد رجالها والحكام الموالين لها ليدافعوا عن مكتسباتهم 
وامتيازاتهم وسيطرتهم. وقد أدى ذلك إلى الانهيار السياسي والتفكك 
الاجتماعي وما يرافقهما من أزمات أخلاقية واجتماعية!9©, 


وهذا يؤكد لنا أن أوروبا كانت تعتمد في شؤونها السياسية والاجتماعية في 
كل الحقب التاريخية على مرجعيات تمل أبعادها الفكرية من تجارب بشرية 
محدودة وتواصل العمل بها كنظريات شغلت الحياة السياسية حتى وقت متأخرء 
(29) مذاهب فكرية معاصرة» مصدر سابق ص 463 بتصرف. 


(30) الموسوعة الفلسفية العربيةء تأليف مجموعة من الأسائذة؛ المجلد الثالث ط1/ 1988م: معهد 
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ومئها ما امتزج بالفكر المعاصر وأصبح له دور بارز في توجيه الحياة كما هو 
الحال بالنسبة لنظرية ١ميكافيلي»‏ كما سيتضح فيما بعد. وبشيء من التوضيح فقد 
ظهرت نظريات متعددة منها: النظرية الخيالية وهي عبارة عن ضرب من الخيال 
دأب فلاسفة الإغريق على نشرها بين الناس هروبا من الواقع المؤلم وتخفيفا من 
وطأته. وصرفاً للأنظار عما كان يجري من أحداث باللجوء إلى بناء مجتمعات 
مثالية ومدن فاضلة تعيش فى دليا الخيال. ولعلها هى التى أسهمت فى تكوين 
00 0 ْ 

وأياُ كان الأمر فإن الدين لم يكن من مكونات هذه النظرية أو من المبادئ 
الي تنبثق منها مواد القوانين وبنوده أو القيم الفاضلة والآداب السامية المستمدة 
منةه . 

وتليها نظرية العقد الاجتماعي التي تدرج البحث فيها إلى ان اكتملت على 
بد اجان جاك روسوا سة 1778م القرن الذي عاش فيه وتتفق مصالحه ورغباته 
المادية معه وليس مع ما تبشر به المسيحية من مثل وفضائل”'” . 

كما ظهرت نظرية الحق الإلهي التي لا تقل في عدائها السافر للدين عن 
غيرها من النظريات؛ وإن لبست قناع الدين وتذرعت به. ونظرا لما ورد في 
مسيحية «بولس» من وجوب طاعة الحكام؛ ربما يميل البعض إلى الاعتقاد بأن 
هذه النظرية تستمدٌ أصولها من الدين. والحق الذي لا مراء فيه أنها تستمذ 
أصولها من فكر قديم يعود إلى مرحلة تقديس الملوك» ويوجب على الشعوب 
الخضوع المذل لهم بحجة انتمائهم إلى سلالة تفوق في سموها العنصر البشري» 
وربما غالي البعض فادعوا اتتماء الملوك والأباطرة إلى نسل الألهة. وضاعف من 
أهمية هذه النظرية تأيبد فلاسفة القرنين: السادس عشر والسابع عشر استبداد 
الحكام بذريعة أن طاعتهم تعد من أفضل السبل لتطبيق القانون الطبيعي ما دام 
الناس قد ارتضوا هذا النوع من الحكم . 


(31)لمزيد من الاطلاع راجع: سلسلة تراث الإنسانية» تأليف مجموعة من الأساتذة ط1/ الهيئة 
العامة للكتاب (د.ءتث) مصر . 
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ثم تطورت هذه النظرية على يد اهيجل» في القرن التناسع عشر الميلادي 
وعلى يد أتباع مدرسته فتبنت مفهوم التقدم نحو (النظام والمعقولية والحرية)؛ 
ولكنها ظلت على ولائها للدولة ككائن طبيعي له وجوده المتميز وليست مصطنعة 
عن طريق عفد اجتماعي أو غيره'. وهي في جميع مراحلها كانت تحمل 
دعوى صريحة للتخلص من رقابة الكهنة وردوداً صريحة تنفي ادعاء البابا أن له 
حقا إلهياً في السبطرة على الأمور الزمنية! . 


ولا يخفى أن إطلاق كلمة الحق الإلهي على هذه النظرية قد أدخلها في 

مفهوم الدين وإن لم يتجاوز حدود الصباغة اللفظية وجعلها تثير حفيظة كثيرين 

على الدين. وجرت دعاة الحرية على مهاجمة الأديان كلها بحجة أنها تبارك 
الطغيان وتؤيد الاستبداد؛ وتركوا مهاجمة النظرية التي ولدت خارج نطاق الدين 
وحدوده. ولم تكن لها صلة به. وهب أنها مستمدة من مسيحية ابولس» وهو ما 
لم يحدث فإن هذا الانتماء لا يبوئها مكانة الدين ولا يمنح لها الحق : فى التعبير 
عنه لمن يعلم ما أحدثه بولس في المسيحية من تغيير وإلى جانب هذه النظريات 
ظهرت في القرن السادس عشر الميلادي نظرية عرفت باسم مؤلفها الفيلسوف 
الإبطالي «ميكافيلي»  1469(‏ 1530م) والتي ضمنها كتابه «الأميرا. وقد بقيت 
زهاء ثلاثة قرون موضع مقت وازدراء شديدين من قبل الأوساط الدينية والفكرية 
وحرمت الكنيسة قراء «الأمير' ونقده المفكرون بعنف» وظلت كلمة (ميكافيلي) 
أشنع وصف يمكن أن ينعت به إنسان متحلل من قبود الدين والخلق متجرد من 
الإنسانية والضمير. كما كانت النظرية مسبة لأصحابها ومدعاة للتنفير من معتنقيها 
بسبب نزعتها اللاأخلاقية ورسمها للسياسة دائرة خاصة بها مستقلة بمعابيرها 
وأحكامها عن دائرة الدين والأخلاق وتأكيدها على عدم وجود أي رابط يجمع 
. بلى ذهب «ميكافيلي» إلى أبعد من ذلك حين اعتبر أن المأساة التي 
تعيشها بلاده تعرد إلى هيمنة الدين والأخلاق التفعية الناجمة عنه. وهو ما جعله 


(32) مذاهب فكرية معاصرة؛ مصدر سابق ص 465 , 
(33)انظر: قصة الحضارة؛ ول ديورانت» ترجمة : محمد بدران ج15/ 194 197. 
(34)انظر في ذلك: العلمانية؛ مصدر سابق ص 226 وما بعدها. 
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للدولة؛ فالغية عنده تبرر ارملا 4 در الذي تقاس الس معياراً 
ذاتياً» وللسياسي وحده الحق في الحكم لصحة أي لون من ألوان السلوك أو 
خطته أو بطلانهء بل على الحاكم إذا أراد الحفاظ على نفسه ألا تكون منطلقاته 
الفكرية من الدين والأخلاق وأن يتعلم كيف لا يكون صالحاً وأن يلجأ إلى هذه 
المقدرة أو يعرض عنها وفق الحاجة. وأن ينظر إلى الناس جميعاً على أنهم 
أشتران وأنهم يستخدمون عقولهم في السوء كلما أتاحت لهم الفرصة ذلك؛ كما 
أن طبيعة الإنسان عنده تنتصف بالميل إلى نكران المعروف والتقلب والاحتيال 
والمزاؤغة والخرك من القسؤة وحس الجا 

ونظراً لتطابق ما ورد في بحوث «ميكافيلي» مع ما كان يجري في الأوساط 
الاجتماعية على اختلاف مشاربها فقد أثار كثيرون.علامة استفهام كبرى فيما إذا 
كانت تعد تلك البحوث مجرد وصف لتاريخ أوروبا عامة وإيطاليا على وجه 
الخصوصء أو أنها تدخل فى عداد التجارب البشرية التى ترقى إلى حد 
النظريات. وقبل الترجيح أفول: لقد نظر الباحثون إلى فكر ميكافيلي من زوايا 
متعددة فرأى البعض أنه يعبر عن طبيعة الحكم كما وجده في التاريخ وفي واقم 
عصره؛ وأن ما ورد في كتابه «الأمير» لا يزيد عن كونه مالعا 
ادرو" 1 سياسية قدم فيها المؤلف نهاية لواقع شعب ممزق 5غ أن 
سبب انهيار السلطة وانقراضها في إمارات القرون الوسطى يعود إلى تأسيسها 
على قيم دينية وأخلاقية لا على قيم إنسانية. ووصف آخرون فكره بفثابة السم 


(35) ولمزيد من الاطلاع انظر: الموسوعة الفلسفية العربية المجلد الثاني القسم الثاني (المدارس 
والمذاهب والاتجاهات والتيارات) رئيس التحرير د. معن زياد وآخرون ط1/ 1988م: معهد 
الإنماء العربي» ببروت ص1317. 

لال كلمة مكونة من مقطعين هما 1082 بمعنى: فكرة» ولا08! بمعنى+ علم. وهذا 

يعني : أنها علم الأفكار أو الآراء. وقد عرقتها المعاجم بعدة معان متقاربة منها تعريفها (بمنظومة 
رار المفاهيم السياسية والاقتصادية والقانونية والتربوية والنفسية والأخلاقية والفاسفية التي 
تعبر عن مصالح طبقة أو مجتمع وتتضمن معايير سلوكية. 
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على عوامل الشتات؛ وقال عنه الفيلسوف الإنجليزي #فرنسيس بيكون» (1561 - 
86م إننا مدينون ل «ميكافيلي» بالشكر؛ لأنه قال لنا بصراحة ودون التواء 
كيف يتصرف الناس عادة» وليس كما يجب عليهم أن يتصرفوا. كما اختلفوا 
أبضاً حول موقفه من الدين فاتهمه البعض بالمعادي للدين. وقال عنه آخرون: 
إنه كان ينظر إلى الدين تاريخياً كأحد أسس المجتمع؛ لكنه من ناحية أخرى 
حمل على الممارسات التي مورست باسم الدين كالحروب الناشبة بين الدول 
الإيطالية قبل توحدها وتهافت رجال الدين وكيف ارتد الناس عن دينهم بسبب 
اسكنداذ الكقيية ا 077 


وعلى الرغم من النقد الشديد الذي وجه لفكر «ميكافيلي» ونعته بأسوأ 
الصفات أو ما قيل عنه من أنه اكتفى بتصوير الوقائع والأحداث دون الغوص في 
جوهر القضايا وتقديم مبادئ فلسفية عامة ونظرة كلية تساعد في حل القضايا دون 
تعقيذهاء فإن ما ورد عنه في كتابه (الأمير» يجعله في عداد النظريات الي ما 
زالت نشهد دول العالم تطبيقاتها في ميادين الحياة السياسية . 


ولم تتوقف أوروبا عند هذه النظريات وإنما تجاوزتها فى العصر الحديث 
إلى نظريات أخرى يطول سردها؛ ولكنها ظلت جميعاً على عدائها السافر للدين 
والتحذير منه ورسم صورة قاتمة له واعتباره حجر زاوية المأساةٌ التي تمر بها 
أوروباء مع أنها لم تحتكم إلى شريعة الله في أي مرحلة من مراحل تاريخها 
الطويل» وشتان بين الدين الصحيح الذي جاء به المسبح لإنقاذ البشرية وما 
تعرض له العالم من معاملات قاسية على يد الكنيسة التي تعد نفسها الممثل 
الوحيد للدين وهو منها براء. 

وإن أيسر ما ذهب إليه البعض المناداة بفصل الدين عن الحياة» واعتباره 
مجرد عاطفةٍ وجدانية ورابطة روحية تصل قلب الإنسان في فترات من حياته 
بالسماءء وأما القانرن الأمثل الذي يحكم العلاقات الإنسانية حسب وجهة 
نظرهم فيجب أن يضعه الإنسان لنفسه وليس الذي يضعه له الإله» وهى دعوى 


(7')انظر: الموسوعة الفلسفية العربية» مصدر سابق ص 13/7 - 1318. 
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تنم عن الجهل بمقام الألوهية بالدرجة الأولى» ثم الجهل الفاضح بحقيقة 
الإنسان وقصور علمه وعجز إدراكه ومحدودوية معرفته؛ وما هذه المحاولات 
المتكررة والاتجاهات المذهبية المتعددة» إلا دليل على أن الإنسان أعجز من أن 
يشرع لنفسه. فالمعدة كما يقال: لا تجد ما تهضمه إذا لم يدخلها الغذاءء 
وكذلك الأمر؛ فإن العقل أيضاً لا يجد ما يقدمه وإن ظن أن التحقيقات العلمية 
هي التي قادته إلى ذلك ما دامت لا توجد شريعة صحيحة يحتكم إلبها أو فكر 
نابع من دين صحيح يسترشد به أو يستند إليه. 

فالدين الحق هو وحله الذي يملك تبنى هذه المسؤوليات الكبرى وتشاد 
على أصوله وقواعده أسس الوعي الاجتماعي والمقاييس الخلقية التي تقاس بها 
قيم الأعمال ومناهج السلوك وتتحقق في ظله سعادة الفرد والجماعة. وهو 
وحده الذي يملك سلسلة من النظم والتعاليم التي تنسق مع خصوصية الإنسان 
وتتطابق مع مقنضيات وجوده» وأن أي تفريط في الدين فهو لا يعدو أن يكون 
تفريطا في الرصيد الذي يميز إنسانية الإنسان ويحفظ كيانه ويحقق هويته . 
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وظيفة المترجم 


إن كل عملية نقل أو ترجمة (تنطلق من اللغة الأم) ترمي إلى نفل الرسالة من 
المرسل إلى المرسل إليه بشكل صحيح يضمن الوصول إلى المعنى المراد في 
اللغة المترجم إليها. والسائد أن المترجم ينقل مضمون النص لا شكله اللغوي» 
وأن عليه أن يعرف قصد المتكلم لينقل هذا القصد إلى اللغة الأخرى حسب 
شروطها ومقاييسها. فالمتكلم في هذه الرؤية هو الذي يحتل واجهة الأحداث» 
وهو العنصر البارز فيهاء وطبقاً لنواياه يتصرف المترجم الذي لا بكون؛ إن أحسن 
الظن بهء إلا عنصراً ثانا بُقدّر دوره بمقدار غيابه؛ أي بمقدار ما يستطيع التخلي 
عن ذانه ليتلبس شخصية المتكلم ويعبر عن مقاصده؛ فهدفه الأسمى أن يصل إلى 
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هدف المتكلم ويذوب فيه"". ولهذا فإن عملية الترجمة تحتاج إلى وضع قواعد 
منهجية دقيقة لترجمة المفاهيم في اللغات المختلفة» وخاصة المفاهيم العربية التى 
لا مقابل لها أو يصعب إيجاد مقابل - في اللغة الأجنبية أو العكس . إذن يجب 
وضع قواعد تراعي في كل عملية نقل أو ترجمة منبع المفاهيم العربية بشكل 
صحيح ) وُراعى كذلك طبيعة هذه المفاهيم في لغتها الأصلية؛ كما ثراعي سليقة 
متكلمي العربية؛ وكذتك تخصوصية النظام اللغري ومنطقه وبنيته ووضعه. 
ومقنضيات قواعد التنميط والقياس فى هله اللغة. 


اغير أن الترجمة لا تعتمد على المتكلم وحدهء ولا على المتكلم 
والمترجم» بل تأتي نتيجة لتقاطع أهداف ثلاثة عناصر فاعلة: المتكلم والمترجم 
والقارئ الذي يتوجه النص المترجم إلبه. فهذا التقاطع هو الذي يحدد 
استراتيجية المترجم ويفرض عليه الطريق الذي يسلكه. وعلى المترجم في كل 
مرة يتأرجح فيها بين هذا الخيار أو ذاك. .. أن يبحث عن نقطة التقاطع هذه 
فهى التى يمكن لها أن تحدد له طريقه””. فعلى الرغم من أن أوجه السلوك 
الإنساني ليست كلها لغوية إلا أن اللغة تحتل موقعاً مركزياً من ذلك السلوك»”” . 

فاللغة من أعظم مظاهر الحضارة وأجلها شأناء لأنها تطوي في إطار 
مفرداتها وأبعادها ودللاتها وتراكيبها سجل النفوس وصورة المجتمع؛ وما يكون 
بين اللغة وبين الأمة التي تتكلم هذه اللغة. وهي معادلة الرفعة والانحطاط» 
والحياة والموت بين الطرفين. 


فكلما ارتفع شأن أمة ماء ارتفعت لغتها. وهكذا تحيا اللغات بحياة أممها 


(1) سلام بي - حمزة» «ترجمة فوائح الرسائل وخواتيمها؛ مجلة اترجمان4» مجلد 12» عدد [؛ 
منشورات جامعة عبد المالك السعدي. مدرسة الملك قهد العليا للترجمة؛ بطنجة؛ أبريل 2003) 
صص 55 -56. 

(2) سلام بري ‏ حمزة؛ مرجع سايق ص36. 

(3) حرماء نايف وحجاجء علي» «اللغات الاجنبية: تعليمها وتعلمها»؛ سلسلة عالم المعرفة؛ مجلد 
رقم 126. المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» الكويت. يونيو/ حزيران 1988 ص118. 
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وبقدر نشاط هذه الأمم ثقافياً واقتصادياً: وتموت اللغات بموت أممها أو بضعف 
نشاطها. هذه سنة الله في خلقه. ولن تجد لسنة الله تبديلاً. 


وعلى درب هذه السئة ندرك سر عناية الأمم بلغاتها وإنفاق الثروات الطائلة 
في سبيل تعلمها وتعليمها للآخرين» ذلك أن اللغة عنوان الأمة ومرآة رقيها 
وانحطاطهاء ولذلك تعتبر اللغة أهم عنصر من عناصر الحضارة. فاللغة هي 
الوسيلة التي يتعامل بها أفراد كل مجتمعء وهي السجل الثقافي لذلك المجتمع . 


إن حضارة أي مجتمع من المجنمعات بالمفهوم الذي سبق تصوره تحكم 
على سلوك كل عضو في ذلك المجتمع وتهديه وتجعله يتصرف بالشكل الذي 
يلائم المجتمع والمتوقع منه بناء على قواعد اجتماعية متعارف عليها ومعترف 
عقباه من الناحية الاجتماعية. فكل الجوانب الحضارية إذن بما فيها اللغة وطريقة 
استخدامها هي التي تطبع كل مجتمع بطابع خاص به يصبح هو الطابع المميز له 
من أفراد المجتمع كأنه قطعة واحدة منه تتمثل فيه جميع الصفات التي تميز 
مجتمعه كله بغض النظر عن الفروق الفردية© . 

فعملية الترجمة والنقل من الأنشطة اللغوية التي يجب الاهتمام بها بما 
يتطابق وهذا المنطق. تهدف الترجمة إلى نقل الرسالة إلى المرسل إليه كما 
أسلفناء ولكنها يجب أن تفي بالأغراض الاجتماعية وذلك بأن لا تكون شائهة 
ولا تخل بالقواعد والعادات اللغوية. ولكي تكون الترجمة صحيحة؛ هناك شرط 
مسبق لا بد من توافره قبل كل شيء؛ وهو معرفة جزء غير ضئيل من تاريخ 
وثقافة اللغتين المترجم منها وإليها معرفة صحيحة»”” . ومع ذلك نؤكد أن معرفة 
اللغتين ليست كافية. فى حد ذاتهاء فهناك عبارات أو مفاهيم لا تجدي معها نفعاً 


4( خرماء نايف وجحاج ؛ على المرجع السابق. يونيو] حزيران 1988, ص 121 122. 
(5) انظر كذلك الهيتي» هادي نعمان» اثقافة الأطفال»» سلسلة عالم المعرفة» مجلد رقم 123 
المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب. الكويت؛ مارس/ آذارء 1988 ص23. 
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معرفة اللغتين» لأن العرف الاجتماعي السائد هو صاحب الكلمة الفصل فيها. 
وهو دليل حي ونابض على أن كل لغة تنظر إلى العالم بمنظار خاصء كما أن 
اللغات لا تتساوى في تصنيفها للعالم الخارجي . ويقصد بمصطلح «الناقة» هنا ما 
يرادف الكلمتين الأجنبيتين عتسطانه أو دمنخةوذلةجك «الحضارة أو الثقافة». اللذين 
يكرّن مفهومهما المحور الرئيسي في علم الإنسان (الأنثربولوجيا). والذي يعني 
طريقة التفكير بالنسبة لشعب من الشعوب أو مجتمع من المجتمعات. وهي بهذا 
المفهوم تشمل جميع مفاهيم ذلك المجتمع ومعتقداته. قديما وحديثنا. وكذلك 
جميع عاداته وتفاليده وتاريخه وديانته وفكره وفلسفته وفنه وأدبه ومهاراته وأدواته 
الإنتاجبة وكافة أوجه السلوك الأخرى التي يشترك فيها جميع أفراد المجتمع . 
ذلك لأن الثقافة شيء وعتذا بكذاد 'وعطلة كرينيا غيلية -طويلة عدا ء الأنها 
صنيعة الإنسان عبر الأجيال؛ كما أن الإنسان صنيعة لها عبر الأجيال. 


لكن؛ إذا كانت مصطلحات العلوم هي مفاتيحهاء كما يقول الخوارزمي؛ 
فإن هذه المصطلحات ومفاهيمها تعاني - بصفة عامة ‏ من مشكلة الترجمة 
والتعريب؛ وتعانى كُذلك المسطلحات الألسنية ومفاهيمها على الأخص من 
مشكلة التوحيد والتنميط؛ كما أن الترجمة والكتابة الألسنية باللغة العربية تعانيان 
7 مشكلة تشابك الفترات الزمنية للدراسات القديمة والحديثة» مما أَدّى إلى 
اختلاط المفاهيم ونشوء نوع من الاحتكاك وإلى اشتداد حدة الصراع بين أنصار 
القديم وأنصار الجديد أو على الأقل نشوء اختلاف حول أفضل السبل لاستغلال 
التراث القديم لم الا 

إن حدة هذا الخلاف تعود إلى صعوبة تعريب الثقافة العلمية دون تأزرٍ 
مفهومي ما يسمى اباستخدام الرصيد المصطلحي الداخلي «مقابل استخدام 
الرصيد المصطلحي الخارجي776. إن المترجم لا يحد الكلمة أو المصطلح؛ 


(6) انظر (عمر) أحمد مختار في: «المصطلح الألسني العربي وضبط المنهجية»» مجلة عالم الفكرء 
المجلد العشرون؛» العدد الثالث» 21989 ص5 -6. 

(7) انظر كذلك الحمزاوي» محمد رشاد» مشاكل وضع المصطلحات اللغوية. ندوة اللسانيات واللغة 
العربية» منشورات المطبعة الثقافية» تونس !198. 
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لأنه لا يهدف إلى الحد أو التعريف لكونه يختلف عن الترجمة؛ إلا إذا قصد 
الاثنين معاً أي ترجمة المصطلح وحده في آن واحد. أما إذا قصد الترجمة فح 
فلا بد له من أن يوجد للمصطلح أو الكلمة محل الدراسة «مقابلاً طبيعياً في اللغة 
المترجم إليها. ولهذا يجب أن يُراعي في الترجمة أو التعريب: «طرق العرب 
القُدامي من نَقلَِ العلوم والمتعاملين مع الثقافات الأعجمية مشرقاً ومغرياء 
وحسب ما يقره الاستقراء العلمي المنهجي الدقيق»”". ولهذا فلا بد من إلقاء 
ظلرة تاريخية على المصطلح تتطلق من نقط الباية في أعمال اللغويين والنحاة 
العرب الأوائل الذين تركوا لنا أثراً مقطوعاً بصحته)!© . إنه يجب النظر - في كل 
عملية نقل أو ترجمة - في الكلمة أو المصطلح نظراً دقيقاً والبحث عن مدلوله 
العام والاصطلاحي ومرجعه في «الحضارة الأم) قبل نقله إلى لغة أخرى. 


إن الحديث عن الترجمة حديث ذو شجون؛ ولكن حديثنا هنا يدور - على 
الأخص - حول تأثير الترجمة على الخطاب العربي. ويتناول العمل الترجمة إلى 
اللغة العربية بصفة أساسية» وذلك بدراسة بعض الحالات التي يمكن أن تكون 
أنموذيا - على سبيل المثال لا الحصر - في هذه ١المثاقفات"‏ التي راج فيها 
اللحن والعجمة حتى أصبح مجالها يتسع» بل ويستحسنها البعض ء لكثرة رادها 
خاصة فيما تورده وسائل الإعلام من معلومات ومفاهيم ننشر في وقت وجيز جداً 
وعلى نطاق واسع كذلك نظراً لعامل الوقت والسبق الإعلامي . 


وفي الحقيقة» فإنه يكفي فقط أن تناقل وسائل الإعلام تعبيراً معيناً غير 
محققة الصواب حتى يتلقفه العامة والخاصة ويتشدقوا به لجدته معتقدين سلامته 
من الخطأ أو اللحنء والحال» أن المنطق اللغوى السليم لا يقبله. ذلك أن 
معظم ما تتداوله وسائل الإعلام أو أن معظم ما يستجد من المعلومات والمعارف 
التى تأتى من الغرب يجري تفكيره» وتصوره بمنطق ثقافة اللغاث الأجنبيةء ثم 
(8) انظر بن مراد (إبراهيم)ء «منهجية في تعريب الأصوات الأعجمية»: مجلة المعجمية؛ عدد 1. 
جمعية المعجمية العربية بتونس» 5 ص32. 


)2.9 حمزةٌ حسن» ابنك المصطلح التاريخي للنحو العربي»» (تحت الطبع). 
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يصاغ الخطاب بعد ذلك استناداً على الترجمة وعلى منطق المجتمع ذي اللغة 
المترجم منها. ولكن عامل الوقت تحول في كثير من الأحيان دون النظر 
والتمعن لإيجاد مقابل طبيعي للفكرة وللمفهوم في منطق وتقاليد وفلسفة 
المجتمع العربي» فيصاغ الخطاب حيئئذ في قالب غير عربي . 


1 فى البدء كانت الحملةا : 


وقبل التطرق لبعض هذه الأمثلة سنتناول مسألة أخرى هامة في إطار هذا 
الموضوع. ألا وهي مسألة تتعلق بحال الترجمة من العربية إلى اللغات الأجتبية. 
ونخص بالذكر هنا هذا الجدل الدائر حول ترجمة مفهوم الجملة العربية إلى 
اللغات الأجنبية. إن الباحث الفرنسي هنري فلش» وهو يقارن مفهوم الجملة 
عند العرب وعند غيرهم؛ قد قام بترجمة المفهومين. وبنا على ترجمته تلك 
زعم مثلاً أن مفهرم «الجملة» غائب غياباً تاماً في التراث النحوي العربي بناء على 
غياب مصطلح جامع وشامل يجمع مفهوم نواة الجملة بشقيها الاسمية والفعلية. 
وكأن 0 ويجب أن تصيب أو تؤثر أيضاً في نواة 
المبادئ الأساسية للخطاب العربي؛ أ لا رهي الجملة (أو الكلام) . 


فقد انطلق هنري فلش من منطق الحضارة اللاتينية ومن منطق اللغة 
الفرنسية ومن مصطلحي 1606م ا اعزناة اللأَِيئيي الأصل في تضتورة 
لمصطلحات ئواة الجملة العربية. وقد تصوّر إذن أنه ما دام قد عبّر عن هذه 
المفاهيم بهذين المصطلحين وبذلك الشكل في اللغات الهندية الأوروبية؛ فلا بد 
من أن يكون كذلك في اللغة العربية. 

يقول فلش في هذا الصدد ما معناه: «إن الخليل وسيبويه والجيل الأول 
من النحاة العرب لم تكن لديهم قدرة التفكير والتحليل والبناء (. ..) فقد درسوا 
المفاهيم النحوية دون تعمق مما جعل عملهم النحوي سطحياً. وتوجد لدى 
النحاة العرب ثغرة كبيرة حيث إنه لا يوجد لديهم إطار نظري عام لمفهوم 
الجملة. فقد ميزوا فقط نوعين من الجمل: الجملة الاسمية والجملة الفعلية. 
ولكنهم لم يسموا عناصر أي من الجملتين بمصطلح يخصه على غرار مصطلحي 
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60181 © أثزناة وببساطة شديدة فقد سموا الركن الأول في الجملة الاسمية 
(المبتدأ به' [أي الشيء الذي يبتدأ به]. أما من يقوم بالفعل في الجملة الفعلية 
فقد سموه «فاعلاً». إن الإطار النظري العام لتسمية الركن الأول لنواة الجملة 
(المبتدأ أو الفاعل) غير معروف لدى النحاة العرب . ولا يوجد له لفظ خاص في 
مصطلحاتهم» ولا يزال الأمر كذلك في النحو العربي حتى اليوء19, 

حينما لم يجد هنري فلش ألفاظاً معادلة - في نظره ‏ لهذه المصطلحات 
اللاثينية في اللغة العربية أصدر حكمه بتخطئة قدامى اللغريين والنحاة العرب 
دون أن يكتنه سر هذه الأسس التي انطلق منها هؤلاء العرب في منطقهم اللخوي 
النحوي في تحليل ما يسمونه بالكلام. وبناء على ذلك يمكن نقد تحليل هنري 

فلش كما يلي : 

1 - النقد الأول: الذي يمكن أن يوجه إلى هنري فلش هو أنه كان عليه أن 
يحاول الابتعاد عن مفهوم مصطلحات النحو اللاتيني في تعره 
لمصطلحات النحو العربي وذلك لاختلاف الثقافتين من بعض الوجوهء 
ولكنه عمد إلى التقريب تقريياً أعمى فيما بين النحويْن» فأدت ترجمته إلى 
تنشويه مفاهيم الحو العربي وضياع الدلالة الكامنة في مصطلحاته» هذه 
الدلالة التي نفسرها نظرية العمل؛ وذلك بأنَْ طَبّقّ على النحو العربي 
انظرية الإخبار؛ الخاصة بالنحو اللاتبني. وعلى الأخص في مفهوم 
الجملة عند العرب . 

2 النقد الثاني: إن هنري فلشء» وهو يبحث ويتحرى المبادئ 0-000 
العرب» م قد فهم اللفظة وتصوّرها بمعناها المعجمي العام قبل أن 
تتخصص ويصبح لها مدلول اصطلاحي جديد؛ فترجم المعنى المعجمي 
وأضاع بذلك علاقة المدلول الاصطلاحي بمرجعه الأول في الحضارة 
العربية قبل نقله إلى الإطار النظري الخاص بنظرية العمل عند الجيل 
الأول من النحاة العرب. إن من بين الأسباب التي أدت إلى مثل هذه 


(10) بقعتطوعة مز بعطوج عكلة تتسقمع 13 عل عنواتمائئط توكل عوذترووه بأجمعل] ,15011 لط عزمت؟ 
.24-5 1961 11 .تزه أمضعة] .5)010[طظ © أؤقسة عزملا ,3-6 عم ,1957 ,11 سمه 
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المنزلقات كما يقول قاسم عزيز الوزاني هو: اعدم مراعاة توافق المعاني 
والألفاظ بين اللغة المأخوذ منها والمنقول إليها وتباين طبيعة كل منها في 
التراكيب والخصائص والمميزات» و اعتلاق التغزارة والثقافة انين 
المجتمعات (...) والعزوف عن التماس الأساليب الرفيعة والمعاني 
السامية في لغتنا المتأصلة في القرآن الكريم. والمتمرةعد النيماء كاين 
جني والجاحظ وابن المقفعء وأبي علي القالي وابن سيدة وغيرهم '"" 


ويبدو في تقديرنا أن هئري فلش قد وهم في تصوره. فآليات مفهوم الجملة 
العرببة التي ورثناها من الخليل وسيبويه مقطوع بصحتها ولا تحتاج إلى تصحيح . 
فالنظرية النحوية التي قدمها سيبويه من الخليل لم تنطلق من أسس نظرية الإخبار 
التي تصورها هو. وثمة أمر آخر ذو أهمية قصوى؛ وهو أن فلش لم يأخد البعد 
التاريخي للمصطلح العربي في الحسبان. . وهو ما كان سيمكته من تلافي الوفوع 
في مثل هذا المنزلق. ويبدو أنه قد تصور المصطلح العربي شيئاً ثابتاً وقائماً عبر 
التاريخ مع أن الأمر ليس كذلك. وفعلا فإذا كانت قراءة التفكير اللغوي 
والنحوي» كما يقول الأستاذ المنصف عاشورء تفضي إلى ترسم معالم نظرية 
الكلام والمكونات الأساسية لها. فإذا كان شكل الإسناد متصلا بأقسام الكلام 
ومجاريها الإعرابية» فإذا كانت الاستقامة النحوية والدلالية والصوتية مشروطة في 
الكلاه”". فذلك أمر يوصلنا إلى أن علم النحو بصفة خاصة وعلوم اللغة 
ومصطلحاتها بصفة عامة؛ كانت على قدر كبير من التطور والاستقرار اللذين 
يتناسبان مع نضج هذا العلم واستقرار مفاهيمه. لأن كل ذلك يعني اشتراط 
الآليات الداخلية التي تحكم مفهوم الكلام. أما تعدد أو اضطراب مصطلح 
الجملة أو تعريفاتها فشيء. والمفهوم نفسه شيء آخرء واستعمال مصطلح 
الجملة بالذات أمر ثالث. ويجب عدم الخلط بين هذه المستويات جميعها. لا 
ريب أن هذا الاختلاف بين اللغتين أثر من آثار الاختلاف بين عقليتين ونمطين من 
(11) الوزاني» فاسم عزيزء تأثير الترجمة على فساد اللغة» مجلة الترجمان؛ عدد 1» مجلد 3: 1994 


ص21. 
(12)عاشور (المنصف)» نفس المرجع» ص20. 
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الثقافة . ويعود هذا الاختلاف إلى اختلاف النظرة إلى المفهوم الواحد في الثقافتين 
أو إلى تطور تاريخي مختلف فيه في المسالة الواحدة. 

افقَد يُعبر سيبويه عن مفهوم الجملة بمصطلحات أخرى أو يعبر عنه 
بالوصف أو بالحد أو بالشرح أو باستعمال مصطلح الكلام. وهكذا فقد عبر عنه 
ابالمسند والمسئد إليه)!)» كما عبر عنه بمصطلحات أخرى من مشتقات «شغل 
ب»2"', وففرغ 20" وهبنى على" ؛ وعبر عنه أيضاً بالمبتدأ والخبر”'/, 
وبالفعل والفاعل”*'". فاستعمال سيبويه ومعاصريه لمصطلح الكلام حديث 
متنوع المرامي. فالكلام عندهم ليس مقصوراً على وصف ما يستقيم تركييه 
نحويا من حيث المجاري الإعرابية فحسب» ولا على وصف ما يستقيم معناه 
فحسب. فالكلام يقابل الشعر عند سيبويه ويكون بمعنى النثر حيتئذ: «اعلم أنه 
بجوز في الكلام ما لا يجوز في الشعر من صرف ما لا ينصرف”" ويستعمل 
سيبويه الكلام بمعنى الكلمة : «واعلم أن بعض الكلام أثقل من بعضء فالأفعال 
أثقل من الأسماء (. ..) واعلم أن المذكر أخف من المؤنث””» والكلام يقابل 
القرآن عند الاخفش» (. . .) وأشباه هذا في القرآن والكلام كثير»”! . 


(13)ذكر سيبويه؛ (أبو بشر عمرو بن عثمان بن قنبر: كتاب سيبويه)» هذا الزوج من مصطلحي 
"المسند والمسند إليه في أربعة مواضع من كتابه على النحو التالي: الكتاب ج!: 23؛ ج2: ١78‏ 
6 ج3: 392-328. 

(14) سيبويه الكتاب ج1 : 3 34 47 48 80: 2229 انظر كذلك الأخفش الأوسط معاني القرآن 
ج1: 57 209. 

(15)سيبويه الكتاب ج1: 34-33. 

(16)سيبويه الكتاب ج2: 78: 126 - 127. انظر كذلك الأخفش الأوسط معاني القرآن ج2: 460 - 
401 

(17)سيبويه الكتاب ج1: 23 33 34: ج2: 87؛ انظر كذلك الأخفش الأوسط معاني القرآن ج1: 
9 

(18) سيبريه الكتاب ج1: 23: ج2: 87 انظر كذلك الأخفش الأوسط معاني القرآن ج1: 95. 

(19)سيبريه ج1: 426 انظر كذلك الأخفش. معاني القرآن» ج1: 118؛ 129 ج2: 302. 

(20)سيبويه ج1: 20 -22 يفول الأخفش: وقالوا في بعض الكلام في «المتن»: مئن؛ معاني القرآن» 
ج1: 4. 

(21)الأخفش» معاني القرآن ج!: 27) 268 136ء 141. 
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والكلام بمعنى الجملة عند سيبويه: اوهو كلام عمل بعضه في 
بعض 710 ويستعمل الأخفش الكلام كذلك بمعنى اللغة بصفتها أداة للتواصل 
لمجموعة من البشر «وذلك كثير في كلام العرب)20 , 

إن مسألة دلالة الألفاظ تتطور بحكم تطور العادات اللغوية والاجتماعية 
وتطور الأعراف؛ فالتطور التاريخي لدلالة لفظين منساويين» أو يفترض أنهما 
منساويان. قد لا يكون واحداً في لغتين مختلفتين» بل وفي لغة واحدة. 
ولذلك؛ فإن الكلام يجمع كل هذه الأمور وغيرها. ولا يجب اعبار المصطلح 
إذن شيئا جاهزاً ومحنطاً لا يتغير عبر الزمان والمكان؛ كما أنه لا يجب الاستهانة 
بالفروق المعنوية للدال (أو الكلمة)» فقد يختلف أو يتطور معنى الدال عند 
المتقدمين عن معناه في مفاهيم المتأخرين. لهذا فقد استخدم الأوائل 
مصطلحات للجملة تختلف, قليلاً أو كثيرأًء عن مصطلحاتنا اليوم. والكلام عند 
سيبويه ومعاصريه متعدد المعاني «يذهب في كل مذهب فلم يكن غريباً أن يبتدع 
في النحو مصطلح جديد بإزاء الكلام» هو الجملة؛ كما ابتدع النثر بإزاء 
الكلام؛ فتعدد مدلولات الكلام باعث على استخدام مصطلحات جديدة:9© . 


ومع مرور الزمن تخصص مصطاح الجملة لمفهوم الكلام كما رأيناه عند 
المبرد» وأفرد له ابن هشام (ت 1309 - 1360) في كتابه المعني بابا من أطول 
الأبرواب التي عرفها هذا المفهوم في تاريخ النحو العربي حينما قال: «الكلام هو 
القول المفيد بالقصد. والمراد بالمفيد ما دل على معنى يحسن السكوت عليه. 
والجملة عبارة عن الفعل وفاعله (...) والمبئدأ وما كان بمنزلة أحدهما 
(...)؛ ويظهر أنهما ليسا بمترادفين كما ينوهمه كثير من الناس وهو طاهر قول 
صاحب المفصل فإنه بعد أن فرغ من حد الكلام قال: ويسمى جملة والصواب 


(22) سيبويه ج1: 235؛ .417 انظر كذلك الأخفشء معاني القرآن» ج1: 102؛ ج2: 329. 

(23) الأخفشء معاني القرآن» ج1: 4-3و 224, انظر كذلك 22 »ع أحمد التيجاني «إشكالية ترجمة 
مصطلحات النحو العربي»؛ مجلة «ترجمان»؛ مجلد 212 عدد 1» منشورات جامعة عبد المالك 
السعدي؛ متارسة الملك فيل الملنا للترجمة. بطنجة» إبريل 2003 صص 26 - 27. 


(24) حمزة؛ حسن» «بنك المصطلح على النحو العربي4 (تحت الطبع). 
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أنها أعم منه إذ شرطه الإفادة: بخلافها ولهذا تسمعهم يقولون: «جملة الشرط)؛ 
اجملة الجواب!. «جملة الصلة: وكل ذلك ليس مفيداً فليس بكلام)'5”. 

هذا المثال هو «أم الباب»» من هذه الأمثلة البارزة التي يمكن أن تذكر في 
مرضوع امثاقفة الترجمة للخطاب العربي» والتي تبلورت ‏ ضمن أمثلة أخرى - 
منل زمن جد بعيد إثر اتصال اللغة العربية بالثقافات الأخرى وحتى الآن. 


ففي العصر الحديث زاد هذا الكم الهائل من الترجمة الطين بلة - كما 
يقولون ‏ فلم تنحصر مثاقفة الترجمة للخطاب العربي عند الحد المعقول؛ بل 
تجاوزته ليملأ آذان الأجيال المعاصرة بإضافات ليست محققة الصواب» وهي أنه 
لأسات هر لو فيلت القزرة اللحوية الما يجين اللفة العريةه» أل انعا 
القدرة ‏ تقريياً ‏ في اللغات الأجنبية؛ أو نتيجة عامل الوقت أو لكثرة الكم 
الهائل الذي تغمره بنا وسائل الإعلام الغربية نتجت مثاقفات شائهة في اللغة 
العربية نتيجة الترجمة إلى اللغة العربية. نذكر منها بعض الأمثلة ونستهلها بما 

راجت فى العقود الماضية هذا الكاف المشهور التى دخل العربية مثاقفة 
بصفتها «أداة للتشيه؛ والحال أن المفهوم الذي تترجمه هذه الكاف في اللغات 
الأجنبية ليس من التشبيه في شيء. ومن ذلك هذا الاستعمال الوارد في العبارة 
التالية بصدد الحديث عن كتاب يتناول حياة الممثل المصري جورج سيدهم . 

تقول العيارة: «وكانت الدكتورة ليندا زوجة جورج سيدهم قل سعت هي 
وصديقه كمال وافيش المقيم في كندا لتقديم هذ الكتاب كنوع من الوفاء لم 29) 
وهذه الكاف ترد في عبارات مثل: ١هو‏ يعمل كأستاذ في الجامعة». والعبارة 
ترجمة للعبارة اللاتينية» كما هى الحال فى اللغة الفرنسية مثل: 16[ن858تا 11 
6 لتنا" 3 تباعووع 01م ا أو الإنكليز يه مثل : #عطعةعا 0 5ه 5015 عط 


لخأ للا 31 . 


(25) أبن هشام: المغني؛ ج2» ص413. 
(26) جريدة الأنباء الكويتية» عدد 49909 3002/11/30 ص15 . 
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فإذا نظرنا إلى مفهوم التشبيه الذي يعني «التمثيل» عند علماء البيان نجد أن 
له أركانا اربعة» هي : 

1ك المقية 

ال 

3- ووجه الشبه. 

4 - وأداة التشميه . 

فعلماء البيان أولعوا حقاً بالتشبيه فغلوا في التوكؤ عليه حتى جعلوه فيضاً 
متابعً في القصيدة لما رأوا فيه من السحر البياني والتصرف البارع في وجوه 
القول البليغ. والشتبيه عندهم يعني: الدلالة على مشاركة أمر لأمر في معنى 
مشترك بينهما بإحدى أدوات التشبيه المذكورة أو المقدرة المفهومة من سياق 
الكلام مع قرينة مانعة من إرادة المعنى الحقيقي. ومثال ذلك قول عمر بن أبي 
رببعة بصنفا محصويتة 1 
أبرزوها بِثل المهاةتهادى بين خمس كواعب أتراب 
رهي مكنولة تحيّرملها في أديم الخدبن ماء الشباب 
دمية عند راهب ذي اجتهاد صوروهافي جانب المحراب 
ثم نالوا: تحبها؟ قلتا: بهراً عدد الرمل والخصى والتراب 

لقد أراد عمر أن يصف حبيبته وما يكنه لها من حبء فلم يعتمد إلى نقل 
آيات جمالها تقلا جامد لا حاة فها: لأن ذلك قد لا يوقع في نفس السامع أو 
القارئ الموقع الحسن بسبب اختلاف الثقافات وتباين أذواق الناس ومشاربهم . 
لذلك لجأ إلى التشبيه وغمض أبياته بفيض عاطفته» وترك بعدئذ لغيره ان يتصور 
جمال فتاته على الصورة التى يتعشقها فى المرأة. فقد شبه الشاعر محبربته أولاً 
بالمهاة» (البقرة الوحشية)ء لأن العرب قد نوا بجمال عبني المهاة من جهة» 
ونّصّاعة لونها من جهة أخرى. ثم استخدم الشاعر أداة التشبيه (مِثْل) بين طرفي 
التشبيه (محبوبة الشاعر والمهاة) قائلاً: أبروزها مثل المهاة ثم عقد الشاعر 
نشبيها ثانيا وشبهها بدمية الراهب مشيرا إلى تمثال العذراء الذي يقيمه النصارى 
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على جنبات المذبح وهو المقصود بكلمة المحراب. ففي هذا التشبيه الأخير لم 
يستخدم الشاعر أياً من أدوات التشبيه؛ ليدخل في روعنا أنها والدمية سواء في 
الحسن والجمال””*. وهكذا نرى فإن اللغة العربية تختار أجمل التماثيل واحلى 
الوجوه» لأن العرب توسموا في التشبيه الفطنة والبراعة وحضوا عليه واعتبروه 
دكي ناما عل البان والبلاظة ومقاا للقاغرية الشيرة اللغريا كدلو ميم 
يستقون منه اختيارهم للشعر ومصدراً ينتقون منه ما يحفظ من المعاني”7. 


لكن إذا أمعنا النظر فى تعريف التشبيه نرى أن علماء الببان يشترطون 
صلاح التشبيه بإمكان وصردعا سس ود االتريةه: وهي قريلة منطقية تمنع من 
إرادة المعنى الحقيقي في التشبيه. ويعني ذلك هنا في تشبيه المرأة - حبيبة 
الشاعر ‏ بالمهاة في البيت الأول» ل زالقت اليك الثالث أن هناك قرينة 
عقلية تمنع من إرادة المعنى الحقيقي» وهو استحالة تحول الفتاة إلى مهاة في 
الفلاة أو إلى دمية راهب تعلق في الكنائس . 


وبتلك القرينة العقلية تكتمل للتشبيه شروطه ولوازمه. غير أننا إذا نظرنا 
العبارة الأجنبية الثى ترجمناها إلى العربنة ابعبارة تشتمل على كاف شبيهة بكاف 
التشبيه»؛ فسيظهر لنا لأول وهلة أن هذه الكاف لا تفيد التشبيه في العبارة 
الأجنبية. فالمراد من العبارة الفرنسية 3 نناءووع20م عصتحدمه عالنةحه1 11 
قالمسع انها أو بالإتكليز ية: لإالقع نهنا )ة تعطعةء] 2 كه رمث عط. هو أن 
المَعْنِىَ بالأمر هنا أستاذ فى الجامعة حقيقة وحكماأء دون افتراض وجود قريئة 
بطق تمنع من إرادة لخدن الحقيقي» ولكن العادة جرت أن تترجم اللواحق 
اللاتينية 5 أو #«تدومه باعتبارهما أداتين للتشبيه في العربية» والحال أن الأمر 
ليس كذلك. فالتشبيه مقتل من مقاتل الكلام مستوعر المذهب على لغة ابن 
الأثير» فإن لم يُحْسَن فبه التعليل ولم ير على السئن المنطقي المعقول كان غثا 
(27)أمين؛ بكري شيخ, البلاغة العربية في ثوبها الجديد. علم البيان» ج2, ط3» مايو 1990 صص 

.16-]5 


(28) أبو مصلحء كمال؛ أطلس البلاغة؛ مؤسسة أ. بدران وشركاهء بيروت» دون تاريخ . 
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يقصد منه مجرد الموضوع. ولا بد إذن من المترجم أن يعرف - بالمطالعة 
ل التقليدية والنظرات المتصلة بنا من القدماء ليقف على راية 
ينطلق منها فيما بعد إلى ة اس ااي ا بار ار 
له أن التشبيه يجب أن يكون وحدة متماسكة لا يمكن أ ن تتجرأء ففى تقسيمها 
تمزيق للوحدة الفنية في الخطاب العربي . ْ 

وتعليقاً على استعمال هذه الكاف قال عبد الله كنون: «فإذا قلنا زيد كأديب 
له شهرة عالمية» كان معناه: مثل أديب بنصب المثل على الحال». وقال محمد 
العدناني: إنه إذا قلت: «وقّع المعاهدة كرئيس للجمهورية». والكاف هنا للتمثيل 
بلا مثيل له» وتسمى كاف الاستقصاء» وهذا الكلام فيه نظر لأنه تأويل بعيد لا 
تؤيده اللغة. 

يقول قاسم عزيز الوزاني اليمكن القول' زيد باعبتاره كاتبًء بالنسبة للمثال 
الأول. «ووقع المعاهدة بصفته أو باعتباره رئيساً للجمهورية بالنسبة للمثال 
لاي ويمكن - في نظرنا - ترجمة العبارة بتحويل الكاف مع الاسم الذي 
يليه على أنه حال من الضمير المستكن في الفعل الذي قبله: «أي هو يعمل 
أستاذاً في الجامعة»؛ لأن الكاف في اللغة العربية تأني اللتشبيهاء واللتعليل». 
واللتركيد؛ كما تكون الكاف اها ايف عن اي ]رن مالك 
شبه بكاف وبه التعلبيل قد يعنى زائلدالنوكيد ورد 
واستعمل اسما وكذا اعن؛ و«على من أجل عليهمامن !9 

يشرح ابن عقيل هذه الظاهرة قائلاً: اتأني الكاف للتشبيه كثيراً كقولك : 
زيد كالأسد. وقد تأني للتعليل ٠.‏ كقوله تعالى : اديوه كما هردص 0114, 
أي لهدايته إياكم» وتأني زائدة؛ وَجُعِلَ منه قوله تعالى: لين كله 
(29)الوزاني» قاسم عزيز» مرجع سابق» ص/27. 
(30)ابن مالك؛ بهاء الدين» الألفيةء شرح ابن عفيل» تحقيق محبي الدين عبد الحميد. ج2؛ دون 


تاريخ ء ص 21 . 
(31)سورة البقرق» الأية: 198. 
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كك 087" واسييل الكاف اسم فيل نكل اعرذ زاغل حبري أجل ذلك 
يجوز دخول «من' الجارة في كلها. وإقحام هذه الكاف في الأسلوب العربي في 
غير هذه المواضع مثاقفة ترجمة ويكاد يكون عبثاً ولا يضيف شيئاً في الخطاب 
العربي . 


تكرار ١كُلَمًا‏ في الخطاب العربي) 


وعلى هذا المتوال راجت فى العقود الماضية تكرار «كلما؛ فى الخطاب 
العربى نتيجة مثاقفة الترجمة لغة العربية. وقد راجت على ألسئة الجيل الجديد 
عبارات مثل «كلما نذاكر كلما ننجح؛»: بإعادة كلما في الجملة التابعة المترتبة 
على الأولى ويبدو أن ذلك ترجمة لعبارة لاثينية مثل العبارة الفرنسية : 1 ذناآم» 
«وأوقنا26 با كلام ؤعتويدة أو العبارة الإتكليزية : 2022 عط نزلناة نامز ممم عطا 
نه او( وقد كثر الخلط في هذا الاستعمال حتى يتوهم البعض من أبناء 
الجيل الجديد أن كلما حرف شرط جازم مثل اما» الجازمة في عبارة: 'وما 
تفعلوا من خبر يعلمْهُ الله يجزم الفعلين فيقولون» «كلما تذاكر كلما تنجح». إن 
الذوق اللغوي السليم المتصل بنا من القدماء قد أثبت لنا أن الجملة الأساسية. 
وهى المستقلة» هى التى فقط يجب ان تسبق باكلما»؛» وأن الجملة التابعة 
المترتبة علبها يجب أن لا تقترن د١كلما؛‏ , ولكن الاتساع في اللغة سو جواز 
تبادل الجملتين في المواقع» وبناء على ذلك يجوز أن تتقدم الجملة الأساسية أو 
أن تتأخر بشرط أن تكون هي المقترنة ب«كلما؛ في كل الحالات» يقول ابن هشام 
فى هذا الصدد: 

«كلمااء ويكثر مجىء الماضى بعذها نحو : 54 ين لوده دا 1 


0 


وها عه0774, و طكُلما أسَك لهُم موا ذْ 29 طوََكُلَا مر عه مله ين 


(32)سورة الشورىء الآية: 11. 
(33) سورة النساف الآية: 56. 
(34)سورة البقرةء الآبة: 20. 
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ووأ ين ”7. لرَينَ حْلًا وعهُم ل له علا لمي ف بي 006. بعد 
ذكر هذه الأمثلة يعلق ابن هشام على ذلك قائلا : 

«وأن ما المصدرية التوقبتية شرط من حيث المعنى» فمن هنا احتيج إلى 
جملتين إحداهما مترتبة على الأخرى. ولا يجوز أن تكون شرطية مثلها في اما 
تفعل افعل» لأمرين: أن تلك عامة فلا تدخل عليها أداة العموم؛ وأنها لا ترد 
بمعنى الزمان على الأصع””” . 

ويستنتج من كلام ابن هشام أن هناك خطأ لغوياً حينما تقترن كلتا الجملتين 
باكلما؛ كما مثلنا في «كلما تذاكر كلما تنجح»؛ ذلك لأمور منها: 

١-إن‏ «ما؛ فى ١كلما)‏ مصدرية توقيتية » وهى تعبر عن الشرط من حيث 
المعنى فقطء لذلك احتيج إلى جلمتين إحداهما مترتبة على الأخرى : 

أ- إحدى هاتين الجملتين جملة مستقلة» وهي التي فقط يجب أن تقترن ب 
«كلما)ا؟؛ 

ب - الجملة الثانية متوقفة على الأولى معنى ورتبة ولا يجوز أن تقترن 
د١كلما!‏ ؛ 

2 - ذلك أن «ما الجازمة تفيد العموم فلا يجوز إذن دخول أداة العموم فيها 
ككل ؛ 

3 - وأن «ما» الجازمة لا تفيد التوقبت على الوجه الصحيح . 

ولكن اللرجتة ا انف الحتلانه«الفرو و بواحقاك انل اال 
اقتفاء بكلمة «ع«مصم عطا» أو «قتام»؛ المكررة فن كل من الجملتين فى العبارات 
اللاثيئية . 

4- الإضمار قبل الإظهار أو (عود الضمير على ما بعله) . 


(35)سورة هوف الآية: 38. 

(36) سورة نوحء الآية:7. 

(37) اين هشام: الأنصاري معنى اللبيب فى كتب الأعاريب» جلء تحفيق محى الدين عبد الحميد؛ 
المكتبة العصرية» بيروت؛ ١1991‏ ص227. 
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ومن هذه المثائقفات الى دخلت الخطاب العربى بنتيجة الترجمة الشائهة 
كثرة ورود الإضمار قبل الإظهار أو عود الضمير على ما بعده في خارج نطاق 
الاستعمالات الضيقة التي سوغتها قواعد واستعمالات اللغة؛ كأن يقال (ومن 
جهته ذكرالسيد الرئيس»»: أو حضرته يستقبل الوفود للتهانى». ويكثر ذلك فى 
وسائل الإعلام خاصة» ذلك أنه كما قلنا إن تفكير بعض المحررين قد تأثر بلغة 
وبمنطق الثقافات الغربية التي تهيمن على وسائل الإعلام الدولية؛ مما أدى إلى 
مثاقفته الخطاب وصوغها في قالب غير عربي. 

وقد كثر هذا النوع من «الإضمار قبل الإظهار» كذلك في مواضع من 
بينها (العناوين التمهيدية» التى تسبق العناوين الكبرى فى الصحف. أو فى 
الألقاب السياسية والديبلوماسية كأن يقال «سعادته يقدم أوراق اعتماده) أو 
حضرته يتلقى التهاني من الجمهورا ونحو ذلك. إن مثل هله الأمثلة كثيرة 
اليوم في الخطاب العربي» وتكثر في الجمل الاسمية والفعلية معا. ويمكن أن 
تقول إنه لمن العسير حصر أفراد هذه الظاهرة وإحصاؤها إحصاء دقيقاً 
لشيوعهاء ولكن يمكن ذكر البعض منها على سبيل المثال لا الحصر كما يلي 


في هذه العناوين: 


الفا 3 
و3 


ومن ذلك: سيادثه التقى وزير خخارجية 
ففي هذه العناوين نجد الإضمار فى «سيادته» الذي أضمرله قبل ذكرىف 


وعلى غرار ذلك نسوق مثالاً آخر: «استعداداً لمؤتمرها السنوي العاشر: حفل 
تعارق لجمعة المكمات لتم يي 


(38) جريدة القبس الكويتية: عدد 210994 19/ يناير/ 2004» ص35 . 
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2- فى الجمل الفعلية : 

من ذلك فى الجمل الفعلية ما يلى: «التفى الخرافى ورئيسٌ الوزراء فى 
قصر بيان: الأمير استقبل القاسمي وتسلم #بيان الكويت)7 . 

قفي الفعل ١التفى)؛‏ ضمير مستكن يعود على الأمير بعهذه. ومن هذا 
النوع أيضاً زارت المديئة التعليمية ومكتبة الشيخ حسن في الدوحة: أمثال 
الأحمد: قطر تعيش نهضة تعليمية !9 , 

ومنه كذلك العنوان التالي: «أكدوا أن الولايات المتحدة وصفته باأسير 
حرب» لاعتبارات سياسية وحذروا من مناورات إنساد العدالة: القانوتيون 


يجمعون ل«الأنياء» اطاغية الطغاة مجرم 0 


في الأفعال «أكدوا» واحذرواا؛ ضمير يعود على كلمة «القانونيون» 


ففى كل هذه العناوين إضمار قبل الإظهار أو عود الضمير على ما بعده؛ 
وهو كون الضمير المستكن في الفعل يعود على ما لم يذكر قبل؛ ولكنه يعود 
على ما بعده ويعود على عنصر مساو له لفظا ورتبة؛ وهو غير جائز في العربية. 
وتناول هذه الفضية موضوع طويل جدأء ولكنه يمكن أن نقول إن الإضمار قبل 
الإظهار أي عود الضمير على ما بعده لا يجوز على إطلاقه إذا كان الضمير يعود 
على المساوي في اللفظ والرتبة» ولكن ذلك أصبح تقليداً شائعاً في وسائل 
الإعلام المسموعة والمرئية والمقروءة» بل وفى كثير من الكتابات العلمية 
والأدبية اليوم. وعود الضمير على ما بعده جائز في حالات ذكرها بعضهم قائلا: 
وعود مض مر على مابيعده لفظاورتبةفخصلعده 
(39)جريدة «الاتحاد الاشتراكي1؛ المغربية» بتاريخ 5/13/ 1991: وهو مثال أورده عزيز الوزاني» 

مرجع سابق» ص24 . 
(40) جريدة الأنباء الكرينية: عدد 9952, 12 يناير 2004: ص10 . 
(41) جريدة الأنباء الكرينية؛ عدد 00052 12 يناير 2004: ص7. 
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في مضمر الشأن؛ ورب والبدل٠‏ نعم وبئس. وتنازع العمل 

وخلاصة القول إن عود الضمير على ما بعده يجوز في العربية في حالات 
محددة سوغتها قواعد اللغة في ضمير الشأنء مثل #كل هو هو أله َه و4" وفي : 
١ر1‏ مثل : ايه رجلا صالحاكء وفي البدل مثل: «١ضربته‏ زيداك, وفي نعم 
وبئس مثل: انعم أو بئس رجلا زيد»» وفي التنازع في العمل مثل: #جفوني ولم 
أجف الأخلاء), ففي الفعل للحتو ا يدي يذر د على يا تجاه ونون (الأخلام؛ . 

ولكن كل هذه المثاقفات التي ذكرناها تخرج من نطاق هذه الحالات التي 
ذكرها اللغويون العرب. والصحيح في هذه الأمثلة التي لا تدخل فيما ذكره 
اللغوييون العرب أن لا يضمر إذن قبل الإظهار فيقال مثلاً في هذا المثال : ا(اوذكر 
السيد الرئيس من جهتهاء بدلا من اومن جهته ذكر السيد الرئيس»» وعلى غرار 
هذا المنطق تصحح الأمثلة الأخرى . 
الخائمة 

إن مثاقفة الترجمة للخطاب العربي أصبحت قضية شائكة على جبين اللغة 
العربية اليوم. وقد شاعت شيوعاً على كل لسان حتى أصبح لا يعد ولا بحصى» 
ولا يكاد ينجو مئه أحدء حتى إن محاولة حصرها أصبحت من رابع 
المستحيلات . ومن ذلك بعض هذه المصطلحات الكثيرة التي تستعمل في ربوع 
بلدان المغرب العربي على غرار عبارة: «الأطفال الْمُمَذْرَسِين؛. وكما يفهم من 
هذه العبارة فإنها تعني الأطفال الذين هم في سن التعليم والذين دخلوا فعلا نظام 
التعليم . والعبارة كما يبدو ترجمة للعبارة الفر نسية هي : «565لمقامع؟ قأمقكمع» أو 
الإنكليزية» وهي: 362لاندن للمعأعتله «الأطفال المْمَدْرَسِينَ) . 


وقد ولد الاستعمال مصطلح «المُمَدْرَسِينَ»» اسم مفعول من فعل متصور 


(42) ابن حمدون ابن الحاج في شرح الْقبة ابن مالك لعبد الرحمان المكودي؛ منشورات دار الفكر؛ 
جاء ص134. 
(43) سورة الإخلاصء الآية: 1. 
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ف الذه وكش موتماقة (الداله والرا«والنين) المدين وهر امد رسن يدلا هن 
أن يولده من ادَرَسَ) أو اتَعَلّما ومن كذلك عبارة: (شهية طيبة؟ الني تترجم 
العبارة المر نسية: «أناغممة صم« أو العبارة الإنكليزية: [268< عملم 4 عنتقط 
مجاملة لمن يستعد لتناول الطعام» والحال أن سليقة العرب وذوقهم يستعملان 
في مثل هذه الأمور عبارات مثل (هنيئاً مريئً»» أو ما اشتق من أصلهما. 

وقد درج المجتمع العربي على تر سبخ هذه المفاهيم في المثاقفات حتى 
أن البعض لم يعد يفطن إلى الأصل الأجنبي لبعض هذه المثاقفات في مثل 
عبارة: (أنا آأسف» ترجمة للعبارة الإنكليزية: 59دهة هته 1 والتى يقابلها 
بالفرنسية : «286 وذناذ ع[ ناه ,065016 5تتاد 6[». والعبارتان تعبران عد الحزة أو 
الأسف. في ذلك الموضع الذي تقدم فيه سليقة العرب «العفو أو المعذرة أو 
السماح». 

وليس بعيداً عن هذا المنطق ورود مصطلح «الازديادا المستعمل في 
المملكة المغربية بمعنى «الولادة») وهو: «506ةوؤلهه» أو «تلتئاط»؛ حتى وإن 
كانت كلمة «ازداد» التى هى مزيد للأصل ازاد يزيد زيادة»» هو خلاف النقصان 
ومرادف للنموء وكما أن الولادة تعتبر «زيادة» أو «ازدياداً» من الناحية الطبيعية» 
إلا أن العرب لم يستعملوه قط بهذا المعنى . وقد قال تعالى على لسان عيسى ابن 
1000 201011 
عندي أدنى شك في أن العرب الاقحاح «لن تطاوعهم ألسنتهم! بنطق 0 
الاشهادة الازدياد) بدلا من «شهادة الميلادا . 

وفي الأخير فإن علوم التكنولوجيا الحديئة فد أفرزت كلمات ومفاهيم 
كثيرة تدخل في هذا المضمار؛ فتوليد الكلمات الجديدة ترد كثيرا في مجال ما 
يسمى باتكنولوجيا المعلومات وعلم الكمبيوترة. وقد يحتار المرء صراحة. 
وهو بقوم بالبحث والتحري في معاني بعض مصطلحات هذا العلم. مقط 
«الوسائط المتعددة» يعني «6013صتنالناس» ومصطلح (السواقة») يستعمل كثيرا 


(44) سورة مريمء الأبة: 32 انظر كذلك الآبة الرابعة عشر من نفس السورة. 
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بمعنى اقارئ الأقراص؛» يقال مثلاً: سواق القرص المدمج أو سواق 0.1/.8. 
ويوجد اليوم كثير من المصطلحات التي تستعمل في العربية وهي غريبة عنها في 
الشكل والمنطق. مشلا : مأ معنى مصطلح «الملقم! المقصود به ١المودما‏ 
ع1 وكذلك مصطلح «الخادم» المقصود به «السيرفير؛ أو الحاسب 
الرئيسي. ما هي علاقة اقتران الدال بالمدلول؟ أو ما هي الخصائص الدلالية بين 
المعنى الاشتقاقى لمصطلحى (الخادم) و”الملقم) والمعنى المستعمل فى لغة 
الكمبيوتر ؟ 


كيف يجب أن يتم اشتقاق أو تحوير أو نحت هذه المصطلحات فلا تكون 
غريبة عن طبيعة اللغة العربية؟ إن ملاحظة هذه المصطلحات والمفا هيم التي تعبر 
مساوم نواه اللي الك لع اق 
1 العررية اي اق تا كِ لا بلح لقا لعرربي اما الدلالية 
د تكون هناك علاقة لاشيه طيدةا ين الم والفكرة 0 

عنها المصطلح بناء على الأصل المستعمل ولا يجب فقط أن تحفظ الذاكرة 
والاستعمال العلاقة بين المصطلح والفكرة دون أن تكون الكلمة عماداً للفكرة» 
بل يجب أن يرتبط أصل الكلمة ومعناها إلى طبيعة المرجعية» أي يجب أن يِْهَمَ 
من الأصل طبيعة المرجعية ولو بشيء يسيرء وذلك رغم كون الألسنيين يؤكدون 
١مبدأ‏ اعتباطية الدليل اللغوي». . أي علافة الصدفة بين الكلمة ومعناها. وبعبارة 
أخرى إن الرابط الذي يجمع بين الدال (الكلمة) والمدلول (معنى الكلمة) رابط 
اعتباطى . ذلك أننا نعني بكلمة «دليلا المجموع الناتعح ج عن الجمع بين الدال 
والمدلول» فإنه يمكن القول نصورة أبسط إن الدليل اللغوي اعتباطي . ٠‏ ويشرح 
فرديئان دي سوسير هذه الفكرة قائلاً : ااوهكذا فإن المتنصور الذهني في كلمة 
(أختكء لا تربطه أبة علاقة داخلية بتتابع الأصوات التى تمثل حروف هذه 
الكلمة وهي تتابع : (الهمزة المضمومة والحّاء الساكنة والتاءعا» والتي تدل على 
هذا المعنى المراد. وكان من الممكن أن تمثله أبة مجموعة أخرى من 
الأصوات. ويؤيد ذلك ما يوجد بين اللغات من فوارق في تسمية الأشياء أو 
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اختلاف اللغات نفسه. فالمدلول ابقرة») فى العربية يقابله (بوف كلاء80) فى 
الفرنسية؛ و(أوكس 0685 في الألمانية»(. ومع ذلك فإن الألسنيين يفتحون 
تغرة صغيرة فيما يتعلق بوجوب اقتران الدال بالمدلول» ويؤكدون وجود مبدأين 
آخرين كذلك» وهما: 


1[ إنه لا وجود للكيان اللغوي إلا بفضل اقتران الدال بالمدلول. .. وما إن 
نقتصر على أحدهما دون الآخر حتى بتلاشى ذلك الكيان ويضمحل»؛ 
فيخرج عن كونه شيئاً ملموساً أو (معقولاً) ويدخل في عداد محض 
المجردات. . . فالمقطع لا قيمة له إلا في الفنولوجياء كما أن مجموعة 
من أصوات متالية لا تعتبر ذات قبمة لغوية إلا إذا كانت عمادا لفكرة من 
الأفكار. أما إذا اعتبرناها في حد ذاتهاء فإنها لا تكون سوى مادة لدراسة 
فيزيولوجية . 

2 - لا يتسنى لنا ضبط الكيان اللغوي ضبطاً تامأء ما لم نُعَيّْن حدوده تعبيناء 
أي ما لم نفصل بينه وبين ما يحيط به في السلسلة الصونية»”*" . 


وبالفعل فإن فردينان دي سوسير يختم تحليله حول الخصائص الدلالية بين 
الدال والمدلول قائلا: «إن كل وسيلة من وسائل التعبير التى يرثها المرء في 
مجتمع ون المتسهات تجو مدنا على عادة جمافة قائمة على التواضع » 
فالإشارات الدالة على آداب السلوك مثلا محملة غالبا باصيغة تعبيرية 
طبيعية. . . مضبوطة بقاعدة جماعية». والذي يفرض استعمال تلك الإشارات» 
هو هذه القاعدة» وليست قيمة الإشارات فى حد ذاتها. فيمكن القول إذن (إن 
الدلائل» (الكلمات) المتصفة بالاعتباطية التامة تؤدي أحسن من غيرها العملية 
الدلالية فى أكمل صورة لها. ولذلك فإن اللغة» وهي أكثر أنظمة التعبير تعقداً 
وأوسعها اتشاراً: هي أيضاً أشد تمثيلاً للخصائص اد لالية(”4) : 


(111-112.)45 مم :1992 بأمنيوظ قط ,عله غمقع عدونكادوسةا عل متنم ,لممتلعع*1 (ع0) عتناذقيه5 


(160-161.)46 مم :1992 بأمتجوط لم8 ,ملم غمغع عدوتاذتدهطا عل فكناهه بلقصتلئع] زعل) عتنافقتلةة 
(160-161.)47 رم :1992 بأمبروط 8 رعلة غوغع عدو ناكتناعما عل كتنامء ,ممستلمع (عل) عتناككلا 5 
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إن وما جرى على أصله فلا يُسأل عن علته. إنما يكون السؤال عن العلة 
فيما خرج على الأصل كما يقول النحاة العرب. لهذا كله؛ فإنه يرجى من مجامع 
اللغة العربية ومن الباحثين والمهتمين بمثل هذه الأمور القيام بمراجعة وتنسيق 
نحت واشتقاق وتحوير المصطلحات العلمية ليعملوا على تنسيق تعربيها تعرياً 
علمياً صحيحاً ومقبولاً يتطابق والذوق العربيٌ السليم» حتى يتجتب المستعملون 
هذه الترجمة الحرفية الثقيلة التي لا تفي بالغرض ولا تعبر عن المعنى المراه 
والمقصود منها في مثل هذه الأمور. 


إن الاعتناء بمثل هذه الظواهر في عملية نقل المفاهيم من العربية وإليها ‏ 
بل وفي مفاهيم كل لغة الذاك" امه فوع انظ ا لما ارح يغام 
واضطراب تفشياً خاصة لدى بعض الباحثين منذ أواخر القرن الماضي وحتى 
الآن؛ وذلك فيما يتعلق بنقل بعيض المفاهيم العربية إلى اللغات الأجنبية» أو 
العكين: ٠‏ عبر مصطلحات أجنبية أدت إلى نقل بعض هذه المفاهيم نقلاً قد يبدو 
مخلاً ولا بفي بالغرض . ونتيجة ة لذلك حتى الراسخون في .العلم والبحث قد 
يعتادون فساد عملية الترجمة أو التعريب فيساقون به - طوعاً أو كرهاً - لتيجة 
كونهم مثقفين بلغة أجنبية أو كونهم يقتبسون من مثقف بلغة أجنبية يدعي وجود 
تأثير أجنبي في , بعض المفاهيم عند العرب؛ فيصب صياغته في قالب غير عربي 
ويُلبسها لباساً غير ملائم لهاء ٠‏ لكونه لم يأخذ في الحسبان نظام اللغة العربية 
وبنيتها وفكر الناطقين بها . 


فإذا لم تؤخذ هذه ا ا و ع ا 
يتأتى النقل السليم ويعود أثره بالتالي على اللغة بالمسح وتشويه المعاني والألفاظ 
وركاكة التعبير. ولا يعنى ذلك بتااً رفض الجديد والاستنارة منه أو الاستفادة 
بالتقدم والرقي العلمي. بل العكس هو الصحيح, فالعلم سلسلة متصلة الحلقات 
عبر الزمان والمكان ويجب الترحيب بكل ما استجد منه من إضافات» ولكن 
ذلك يجب أن لا يتناقض - بغير وجه حق ‏ مع المفاهيم العلمية التقليدية 
والنظرات المتصلة بنا من القدماء. وأن لا تحيد عن قواعد كتاب سيبويه قرآن 
النحو الذي نقل لنا تراثا مقطوعاً بصحته عبر الأجيال. 


مجلة كلية الدعو ة الإسلامية (العدد الثاني والمشرون) 419 


ا المصادر والمراجع 


الأخفش الأوسطء سعيد بن مسعدة: معانى القرآن» تحقيق فائز فارس» الطبعة الأولى» . 
جرآن؛ دار البشير 1401ه/ 1981م. . 

- أمين؛ بكري شيخ» البلاغة العربية في ثوبها الجديد علم البيان؛ ج2. ط3» مايو 1990. 

- تروبوء جيرار 1101106810 065850): (نشأة النحو في ضوء كتاب سيبويه»: مجلة مجمع 
اللخقت العربية الأردتي» العدد الأول المجلد الأول» صفر 1398ه/ كانون الثاني 1978. 

- جالو؛ أحمد التبجانى (إشكالية ترجمة مصطلحات النحو العربى1” في مجلة «ترجمان؛) 
نجادة قا هود إن مشررات: بعاسعة عند" الات سدقي مترية الجلافه ارود الك 
للترجمة؛ بطنجة» إبريل 2003. 

حمدونء (اين)؛ بن الحاجء في شرح ألفية ابن مالك لعبد الرحمان المكودي» منشورات 
دار الفكر؛ ج1؛ ص134. 

حمزة حسن» «عودة إلى المسند والمسند إليه فى كتاب سيبويه؛ مجادلة السائد في اللغة 
والأدب والفكر, السلسلة 7: المجلد 7611: كلية العلوم الإنسانية والاجتماعية» توفس» 
002 

- «بنك المصطاح التاريخي للنحو العربي)» (نحت الطبع). 

الحمزاوي» محمد رشاد؛ مشاكل وضع المصطلحات اللغوية؛ ندوة اللسانيات واللغة 
العربية» منشورات المطبعة الثقافية» تونس 1981 

- الخوارومي. (محمد بن أحمد بن يوسف)» مفاتيح العلوم؛ مطبعة الشرق» القاهرة» 
2 , 

- سلام بزي - حمزة؛ #ترجمة فوائح الرسائل وخواتيمها» مجلة اترجمان»؛ مجلد 12 عدد 
1 منشورات جامعة عبد المالك السعدي» مدرسة الملك فهد العليا للترجمة» بطنجة» 
أبريل 2003. 

- سيبويه أبو بشر عمرو بن عثمان بن قنبر: كتاب سيبويه؛ تحقيق عبد السلام هارون. 
الطبعة الأولى؛ 5 أجزاء» دار الجيل 1411ه/ 1991م. 

- عاشور (المنصف): بنية الجملة العربية بين التحليل والنظرية؛ سلسلة اللسانيات» مجلد 
2: منشورات كلية الآداب بمنوبة» جامعة» تونس الأولى؛ 1991. 

- عمر (أحمد مختار): «المصطلح الألسني العربي وضبط المنهجية!؛ مجلة عالم الفكره 
المجلد العشرون» العدد الثالث؛ 1989. 
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مالك» بهاء الدين» (ابن): «الألفية) شرح أبن عقيل» تحقيق مححي الدين عبد الحميد» 
ج02 دون تاريخ , 

أبو العباس (محمد بن يزيد المبرد): المقتضب. تحقيق محمد عبد الخالق عضيمة؛ 4 
أجزاء » عالم الكتب؛ بيروات. 

- مراد (بن»؛ (إبراهيم)؛ «منهجية في تعريب الأصوات الأعجمية!؛ مجلة المعجمية» عدد 
1 جمعية المعجمية العربية بتونس» 1895 . 


5 مصلح» (أبو) كمال؛ أطلس البلاغة» مؤسسة أ. بدران وشركامة بيروات» دون تاريخ . 
5 هشام (ابن) الأنصاري ء مغنى اللبيب عن كتب الأعاريب» تحقيق محمد محبي الدين عيد 
الحميد» المكتية العصرية» صيدا - بيروت» العا 
الصحف البومية: 
جريدة الأنباء الكريتية» عدد 9909) 11/30/ 2003. 
جريدة الأنباء الكوينية» عدد 9952 12 يناير 2004. 
جريدة الأنباء الكويتية» عدد 9954: 14 يناير 2004. 
جريدة الأنباء الكويتية. عدد 9958: السبت 18 يناير 2004. 
جريدة القبس الكريئية» عدد 10929» 13 يناير 2003. 
جريدة القبس الكويتيةء» عدد 10929» 13 يناير 2003, 
جريدة القبس الكويتية؛ عدد 10994: 19 يناير 2004. 
جريدة (الاتحاد الاشتراكي». المغربية بتاريخ 13/ 5/ 1991. 
المراجع باللغة الأجنبية 


بخظآنآا عل عمعتمدونلة بققمة 1 [0'3 علقعفامسسوج عتومامتسع) و1 ,لعسمطهكل؟ [الإاخرمعم 


92 ,1آ[ بممؤآ عتمتسا ماودو سمل 
عق تنوه علوهادمتسدع) هل اء سدنممتوك0) ه1 ,جسمنل1 ,تإممنك11 املسم 0[[خام - 


7 ,11 دملا عتغمنسررا غالومع تهنا رثة:ماعمل عل ممغطا كدر او حوكله 01 


انعا ,2121511 


1957 ,ا] عدده]! ,وعتطيم تأ ر«ء 38 علتقاسسممع 15 عل عبوتمماولط مرخل عومأبروم8»- 
70 0لا غ26 1961 امت نعا ,عدو تامطاةع عع س لومس ,آهل" 2 بعطقعة غوعماماتطم عل متنة1- 


عناوقتامعلعة عدوغطامناطتط لَه بعل فمعع عسو تاكتبهمهنا عل عنام بلمممتليع ,(6ل) دفوو - 
92 بأعنروظ عل 


وعم ,كاءء توعان ستل ا متاجهجةطزك عل طقان! مل ععلهة عسوتهمة بلعوينت 720102841 - 
107 
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و. سا كير دياب 


جامعة الفاح كل ةالآّداب 


مقدمة : 


أشارت دراسات عديدة إلى أن العرب قبل الإسلام كانوا على علم وإلمام 
بنوع من الثقافة الجغرافية المتنوعة» حيث إن طبيعة حياتهم في الجزيرة العربية 
قبل الإسلام كانت تفرض عليهم أن يكون على معرفة جغرافية ب؛ بشقيها الفلكي 
والوصفي» فتنقلهم الدائم في الجزيرة العربية كان 'يتطلب معرفة المسالك 
الصحيحة إلى مواطن الكلأء كما كان يستوجب أيضاً معرفة مواقع الآبار التي 
تعتبر مفاتيح الصحراء. لذلك فقد ظهر البدو منذ زمان بعيد ما يمكن أن نطلق 
عليهم (الجغرافيون المحترفون) وهم الأدلاء الذين كانوا على معرفة جيدة بديرة 
عشائرهم» ا تشمل 
نباتات وحيوانات البادية إضافة إلى صفاتها الطبوغرافية”!بالإضافة أيضاً إلى 
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معرفة العرب ببعض المعارف الفلكية وحركة النجوم والكواكب ومساراتها حيث 
كانت تلك المعارف تساعدهم على تحديد طرفهم أثناء السفر والترحال ليلاً أو 
نهاراً صيفاً أو شتاءاً. 

ويرجع الكثيرون براعة العرب في علم الفلك إلى صلاحية بيئتهم الطبيعية 
وهي البيئة الصحراوية ذات السماء شديدة الصحو في معظم شهور السئة؛ حيث 
كانت النجوم والكواكب تملاً صفحة السماء الزرقاء المترامية الأطرف. وقد 
حظيّ القمر عند العرب بمكانة عظيمة بل بالمكانة الأولى في معارفهم الفلكية (إذ 
كانوا يهتدون به وببقية النجوم في مسراهم الليلي. ولذلك لاحظوا من وقت 
مبكر علاقته بالمجموعات النجمية المتغيرة الواقعة قرب فلكه. . .. وحددوا 
عدد منازلها بمائة وعشرين منزلاً أطلقوا عليها (منازل القمر)؛ وأعطي لكل واحد 
منها اسم عربي خالص]© . 

ولكن لم تنشأ الجغرافية عند العرب كعلم له أصوله وقواعده ومناهجه إلا 
بظهور الإسلام الذي أدى إلى تطور جذري في المعارف الجغرافية عند العرب. 
ويرى بعض الدراسين للفكر الجغرافي العربى أن هذا التطور كان ابسبب احتكاك 
العرب؛ واتصالهم بحضارات الأمم القلادة كالهنود. والفرس» والإغريق؛ 
والرومان واستيعابهم لعلومهم وفنونهم وآدابهم. ومما. ساعدهم على هذا 
الترجمة التي بلغت الأوج في عصر المأمون)© . 

وهناك عدة عوامل ساعدت أو ساهمت في نشأة وتطور علم الجفرافيا عند 
العرب من أهمها : 
١‏ - العامل الدبني: حيث شجع الإسلام المسلمين على طلب العلم» ورفع 

العلماء ومكانتهم في المجتمع الإسلامي؛ كما في قوله سبحانه وتعالى: : 


(1) شاكر خصباك. #الجغرافيا عند العرب». موسوعة الحضارة العرببة الإسلامية. بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشرء 35 ج 1 422. 

(2) نفس المصدر. 

)3 محمد على الفرا. الفكر الجغرافي في العصور القديمة والوسطى. كويت: مكتبة الفلا , 1987 
ص 143. 
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يرق أله امأ مَك ان أوثوأ اه درحتٍ» وقوله جل وعلا: قل 
هَل بسَتّوى لين يلون ونلا يمون 4 وقوله جل من قائل : # وَقُل رب رْدْفٍ 
لما وغيرها من الآبات القرآنية الكريمة التي تدعو المسلمين إلى طلب 
العلم بالإضافة إلى الأحاديث النبوية اشرو التي ترفع مكانة العلماء 
وتحث على طلب العلم من المهد إلى اللحد. كقوله يد «اطلبوا العلم من 
المهد إلى اللحدا وقوله عليه الصلاة والسلا م اطلب العلم فريضة على كل 
مسلما وغيره من ٠‏ الأحاديث الني تدعو المسلمين إلى شد الرحال لطلب 
العلم أينما كان وحيثما وجد. 


انساع الدولة الإسلامية: وقد اتسعت بفضل الفتوحات التي وصلت إلى 
الصين شرقاً وحتى المحيط الأطلسي غربأء مما استدعى «هذا الاتساع 

جمع المعلومات عن الأقطار الإسلامية والتي من شانها مساعدة الحكام 
0 إدارة شؤون البلاد؛ وجمع الضرائب وخاصة الخراج””. وحيئما 
استقرت الدولة الإسلامية شقت الطرق لربط مختلف البلاد الإسلامية 
بعضها ببعض وهذا تطلب معرفة الطرق وأبعادها ومراحلها والمدن 
والقرى الني تقع على تلك الطرق والتي تساعد المسافرين ورجال الدولة 
على السفر والتنقل من مكان لآخر داخل حدود الدولة الإسلامية المترامية 
الأطرف؛: وقد اشتهرت الكتب التي تناولت وصف هذه الأشياء بكتب 
«المسالك والممالك)© . 


الاتصال بالفكر الأجنبى: حيث إنه بعد اتصال العرب المسلمين بالفكر 
اليوناني والهددي والفارسي وغيره سن طريق الترجمة» ا(اتكشف للعرت 
ألوان جديدة من المعرفة كان من ضمنها المعرفة الفلكية المنظمة والمعرفة 
الجغرافية»!9 


04 نفس المصدر. عن 146. 
(5) نفس المصدرء ص 147. 
(6) شاكر خصباك» ص 443. 
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4+ - ازدهار النشاط النجاري: والعرب معروف اشتهارهم منذ القدم بحرفة 
التجارةء فكانوا يتاجرون بين اليمن والشام قبل الإسلام. وبعد ظهور 
الإسلام دخلت أمم كثيرة في الدين الجديد واتسعت رقعة الدولة 
الإسلامية وكثرت المراكز التجارية ونشطت حركة التجارة وازدهرت 
ازدهارأ كبيرًء وسيطر المسلمون على الشرق الاقصى والمحيط الهندي 
ووصلت السفن التجارية الإسلامية إلى الصين وغيرها من البلدان 
الأخرى. وقد لعب الازدهار التجاري دوراً كبيراً وأساسياً فى إثراء 
المعرفة الجغرافية عند العرب والمسلمين» حيث تطلب الأمر معرفة 
التجار الطرق والمسالك المؤدية إلى البلدان المختلفة ومعرفة المدن 
والمراكز التجارية الهامة وما تحتوي من سلع وبضائع متنوعة» وكان بعض 
أؤلئك التجار على درجة من العلم والثقافة فسجلوا المعلومات التي 
تحصلوا عليها من خلال أسفارهم في كتب حوت كثيراً من المعلومات 
والحقائق عن بلدان وموانئ عديدة» وعادات وتقاليد أهلها وطبائعهم 
وغيرها؛ أي من يمكن أن يطلق عليه الجغرافية البشرية والاقتصادية. 


بالإضافة إلى العوامل المذكورة سابقاً كانت هناك عوامل أخرى ساعدت 
على تطور الفكر الجغرافي عند العرب مثل المتطلبات الأمنية والاستراتيجية 
للدولة الإسلامية؛ والسفارات التي أرسلت من قبل الحكم المسلمين إلى دول 
وبلدان مختلفة بغرض إرساء علاقات وروابط طيبة مع شعوب تلك الدول» 
وحركة الترجمة التي شجعها الخلفاء والأمراء وكذلك الفروض الدينية مثل 
الصوم والصلاة والحج التي تتطلب معرفة جغرافية وفلكية لضبط أوقاتها في 
أنحاء الدولة الإسلامية الواسعة» وطرق الوصول إلى مكة المكرمة من مختلف 
البلدان الإسلامية في وقت الحج. «ولقد أتحف الحج الجغرافية العربية بالعديد 
من الرحالة الذي أضافوا برحلاتهم ثروة نفيسة إلى جغرافية العصور والوسطى 
وعلى رأسهم ابن جبير وابن بطوطة»”” . 


7( نفس المصدرء ص 444 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 45 


ويعدد الدكتور عبد الرحمن حميدة العوامل التى ساعدت أو أدت إلى 

ظهور الأدب الجغرافي عند العرب والمسلمين إلى ثلاثة عشر عاملاً هي :”8 

1 - الدين: حيث أن تعاليم القرآن الكريم والأحاديث النبوية الشريفة تحث 
على السفر والترحال وطلب العلم . 

2 - الأقوال المألورة والحكم: كقول الخليفة المأمون: إنه لا شي ألذ من 
السفر في كفاية وعافية لأنك تحل كل يوم في محلة لم تحل فيهاء وتعاشر 
قوما لم تعاشرهم). وغيره كثير. 

3 - الأمور السياسية: كالفتوحات وتوسع الدولة الإسلامية والمحافظة على 
مصالحها وأمنها. 

4 - التجارة وكسب العيش . 

5 السياحة : من أجل البحث والاطلاع؛ وهو ميل غريزي عند العرب» 
لذلك اتخذ كثير منهم السياحة وسبلة للدراسة والوقوف على ما بالبلاد 
الأخرى من عجائب وغرائب. 

6 - الحج: وما يتطلبه من معرفة الأماكن والطرق السالكة للوصول إلى مكة 
وغيرهاء ومعرفة المواقيت ومعالم الصحابة والتابعين رضوان الله عليهم » 
وغيرها من الأماكن والطرق التي يستوجب على الحجاج معرفتها. 

7 الاستكشاف: وهو الاطلاع على معرفة ما جهلوا عنه من الأرض مثل 
بعثات الوائق لاكتشاف سواحل بحر الخزر وسد يأجوج ومأجوج ومديئة 
الرقيم. . . الخ. 

8 طلب العلم : حيث إن الإسلام دين يحث أتباعه على طلب العلم وعلى 
تجشم المشاق في سبيله وهناك العديد من الآيات القرآنية الكريمة التي 


(8) عبد الرحمن حميدة. أعلام الجغرافيين العرب. ط 2. دمشق: دار القكر؛ 21980 ص 34 45. 
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تحث المسلمين على السعي في الأرض لطلب العلم» بالإضافة إلى كثير 
من الأحاديث النبوية الشريفة التي تدعو المسلمين إلى طلب العلم . 

شدة افتقار العرب والمسلمين في الأسفار البعيدة والرحلات النائية إلى 
تخطيط الطرق والمسالك وتقدير أبعاد البلاد بالفراسخ والأميال كما فعل 
الذي ألفوا في علم المسالك والممالك مثل أبن خرداذبة والبلخي 
وغيرهم . 

شدة رغبة العرب والمسلمين في معرفة ما أودع الله الأرض والبحار 
والجبال من مدهشات العجائب ومكنونات الغرائب؛ مثل كتب شمس 
الدين الدمشفي والقزويني وأبو دلف وغيرهم. 

معرفة مأ جاء ذكره في القرآن الكريم وكتب الأحاديث الشريفة واشعار 
العرب وأخبارهم من الأماكن والجبال والمياه والقفار ومعرفة أنساب 
العلماء إلى البلادء وقد صنف في هذا كثير من الأدباء أكثره في الكلام 
عن جزيرة العرب. مثل البكري والزمخشري وياقوت. 

الحاجة الفقهية إلى معرفة الأماكن والبلادء وهل فتحت صلحاً أو عنوة 
ليعرف الفقهاء حكمها في الجزية والخراج والفيء. 

تخفيف متاعب السفر في الدين الإسلامي» فخفف على المسافرين بعض 
الواجبات الدينية في الصوم والصلاة مما سهل الرحلات وشجع على 
القيام بها . 

بالإضافة إلى هذه العوامل يضيف كثير من المؤرخين والكتاب عوامل 


وق كان لوانذويها أي اتار» انكر لتر عد اقرب ستل مل 1 
الثقافة الإسلامية بعدد من الثقافات الأخرى كالهندية والفارسية واليونانية 


وغيرها. 


ويقول قدري حافظ طوقان القد وضع العرب مؤلفات قيمة في الجغرافيا 


فأبدعوا فيهاء وقد زانوها بالخرائط وأوضحوها بالأشكال, وحسبهم فخراً أنهم 
ربطوا الجغرافيا بالفلك؛ فسبفوا في هذه العلماء المحدثين. وهم كذلك أول من 
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وضع أصول الرسم على سطح الكرة؛ وأول من أوجد بطريقة علمية طول درجة 
من خط نصف النهار7” , 

ويضيف طوقان على ذلك بقوله: «ولقد ظهر في العرب جغرافيون 
عالميون وضعوا المؤلفات مما زاد في ثروة البشر العلمية زيادات أدت إلى تقدم 
الجغرافيا خطوات فاصلات)19. 

ويرى بعض الذين أرخوا للعلوم عند العرب والمسلمين ان علوم الجغرافيا 
كٍ تأخذ حظها من الدراسة والبحث الجاد إل في العهد العباسي الأول حينما 
وجد الخليفة المهدي المتوفى سنة 169 هجرية أن الحاجة تدعو إلى معرفة الطرق 
التي تربط الأقاليم الإسلامية فأمر بإنشاء السقايات بين بغداد عاصمة الخلافة 
ومكة المكرمة وتحديد الأميال وحفرالآبار والبرك للسقياء حتى إذا جاء عهد 
الخليفة الرشيد المتوفى سنة 193 هجرية والذي بلغت في عهدة الدولة الإسلامية 
أقصى اتساع لها «أنشعت دار الحكمة أو خزانة الكتب؛ ميق طائفة كبيرة من 
المترجمين كان لهم الفضل في ترجمة كثير من الكتب التي تُعنى بدراسة 
الجغرافياء وتبلغ ذروة المعلومات في عهد الخليفة المأمون المتوفى سنة 218 
هجرية حينما كلف العلماء بإنشاء مرصد فلكي في مدينة بغداد أوكل إدارته إلى 
بحي بن أبي منصور المتوفى سنة 218 هجرية وعين به طائفة من أئمة الفلكيين في 
ذلك العصر من مثل على بن عيس الاصطرلابي ومحمد بن موسى الخوارزمي» 
والعباس بن سعد الجوهري»'"" . 

ولم بنقض القرن الثالث الهجري ‏ التاسع الميلادي ‏ حتى أصبح العلماء 
العرب والمسلمون أقدر الناس على علوم الجغرافيا بفضل أبحائهم وشروحاتهم 
التي تقوم على منهج علمي دقيق يعتمد على ما أرساه العلماء من قواعد يقوم 
على أن الأرض مستديرة وأنها تشغل المركز الرئيسي للكون» وبفضل ما توفر 
(9) قدري حافظ طوقان. العلوم عند العرب. القاهرة: مكتبة مصرء 1960» ص 72. 


(10) نفس المصدر. 


(11)إبراهيم المسلم. إطلالة على علوم الأوائل. القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ 1990؛ ص 
5 
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من معلومات من كتب الرحالة الذين جابوا الدنيا في سبيل الحصول على جميع 
المعلومات التي تنبح لمن بعدهم دراسة علوم الجغرافيا على أسس وقواعد ثابئة: 
ونشطت حركة التأليف وصدر عدد كبير من الكتب الجغرافية غطت ميادين 
الجغرافيا المتنوعة الرياضية والفلكية والطبيعية والبشرية والاقتصادية02, 


العرب والمسلمين فإننا تكتفي ببعض ما اله مؤرخوا أوروبا المحدثون كدليل 
واضح على ما قدمته الجغرافيا العربية الإسلامية وأعلامها لعلم الجغرافيا 
الحديث. فالمؤرخ والعلامة الفرنسي الشهير جوستاف لوبون يذكر بعض مآثر 
العرب في علم الجغرافيا على النحو الثالى :020 
كان من نتائج ريادات العرب ومعارفهم الفلكية. . . أن اتفق 
لعلم الجغرافية تقدم مهمء ولا غرو فالعرب الذي تخذوا فى البداءة 
علماء البونان» ولا سيما بطلميوس. أدلاء لهم في علم الجغرافيا 
لم يلبئوا أن فاقوا أساتذهم فيه على حسب عادتهم. . . ويكفى أن 
تقابل بين الأمكنة التي عينها الأغارقة والأمكنة التي عيئها العرب 
يقرب من الصحة بما لا يزيد على بضع دقائق وأن خطأ الأغارقة فيه 
بلغ درجات كبيرة. وكتب العرب التي انتهت إلينا في علم الجغرافية 
مهمة للغاية؛ وكان بعضها أساساً لدراسة هذا العلم في أوروبا قروناً 
كثيرة . ومن كتب الأدريسي: التى ترجمت إلى اللانينية» تعلمت 
أرروبا علم الجفرافيا في الفرون الوسطى... يكفي ما أتى به 
العرب من عمل كبير لإثبات قيمتهم. فالعرب هم الذين انتهوا إلى 
معارف فلكية مضبوطه من الناحية العلمية عدت أول اساس 
من ناحية الريادة» هم الذين نشروا رحلات عن بقاع العالم التي 


(12)نفس المصدرء ص 136. 
(13)غوستاف لوبون. حضارة العرب. ط 4. ترجمة عادل زعيتر. القاهرة: مطبعة عيسى البابي 
الحلبى وشركاه 1964» ص 471-468 
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يشك الأوروبيون في وجودها فضلاً عن عدم الوصول إليهاء 

والعرب؛ من ناحية الأدب الجغرافي هم الذين نشروا كتباً قامت 

مقام الكتب التي ألفت قبلهاء فأقتصرت أمم الغرب على استعماله 

قرونا كثيرة . 

ويلخص جمال الفندي في كتابه الجغرافيا عند المسلمين «تطور مصطلح 
وعلم الجغرافيا عند العرب والمسلمين بقوله :'*') 

إن مصطلح «جغرافيا' (أو جغرافيا وجاوغرافيا... الخ) 

هوعنوان كتاب مارينوس الصوري (حوالي 70 - 130 م) وكتاب 

كلاوديوس بطلميوس (حوالي 90 168م) قد ترجم إلى العربية: 

ااصورة الأرض»» وهي ترجمة استعملها بعض الجغرافيين العرب 

عنواناً لمصنفاتهم» 5 المسعودي المتوفى سلئة 345 هجرية 

(956 م) المصطلح بقوله إنه «قطع الأرض» أي مسحهاء على أنه 

استعمل لأول مرة في «رسائل إخوان الصفا بمعنى «خريطة العالم 

والأقاليم». ولم يتصور العرب الجغرافيا علما محددا تحديدا جيدا 

له مدلول خاص وموضوع خاص بالمعنى الحديث. 

ويرى الدكتور محمد على الفرا في كتابه «الفكر الجغرافي في العصور 
القديمة والوسطى' استخدام مصطلح «الجغرافيا؛ في التراث الجغرافي العربي 
والإسلامي على نحو مشابه لما ذكره جمال الفندي؛ حيث يرى الفرا أن مصطلح 
«جغرافيا؛ الذي يدل على العلم الذي يدرس الأرض لم يكن مستخدما عند 
العرب في البداية:180) 

فالعرب اقتبسوا كلمة «جغرافيا؛ من الإغريق وبدأوا في 
استعمالها ايتداء من الْقَرن الثاني عشر [الميلادي]. فالزهري مثلا 
استعمل هذه الكلمة وكان يقصد بها خريطة البلدان والطرق؛ ولعل 


(14) جمال الفندي . الجغرافيا عند العرب. بيروثك: دار الكتاب اللبنانى» 02 ص 85-54 
(15) محمد على القراء ص 149. 
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إخوان الصفا كانوا أول من استعمل كلمة جغرافيا للدلالة على علم 
خاص في رسائلهم المشهورة. وبما أن الجغرافيا العربية تأثرت 
كثيراً ببطلميوس فقد أخذوا عنه منهومه للجغرافيا. وكان بطلميوس 
فلكباً ورياضياً أكثر منه جغرافياء وكانت رسالته في الجغرافيا عبارة 
عن جدارل فلكية وأطوال النقاط الرئيسية المسكونة في العالم . 


يبدو أن معظم الدراسات التي أرخت للتراث الجغرافي عند العرب 
والمتلمين تشين إلى أن استخدام مصطلح #جغرافيا؛ إنما دخل الفكر الجغرافي 
العربي بعد ترجمة كتاب بطلميوس المسمى «المدخل إلى الجغرافيا؛ والمعروف 
عادة باسم «جغرافيا! من اللاتينية إلى اللغة العربية في فترة ازدهار الترجمة من 
اللغات المختلفة إلى اللغة العربية©0 , 


ويعشر كراتشوفسكي أن ترجمة ااجغرافيا) بطليموس لمحمد الخوارزمي 
يمكن اعتبارها أول مصلف عربي في الجغرافية نعرفه معرفة مباشر ا 

وبذكر بعض الذين أرخوا للجغرافيا فى الحضارة العربية الإسلامية أن 
القرن الخامس الهجري - الحادي عشر الميلادي ‏ يعد ذروة التقدم الذي وصل 
إليه علم الجغرافيا عند العرب والمسلمين» ذلك أنه اما وافى هذا العهد حتى 
كانت المعرفة الجغرافية عند العرب. سواء كانت مستقاة من الإغريق ق أو غيرهم, 
أو كانت قل نمت بمعرفة العرب بفضل أبحائهم وملاحظاتهم أو رحلاتهم. قل 
بلغت مستوى رفيعاً جداً من التقدمء زد على ذلك أن الكتب الجغرافية كانت قد 
غدت لها مكانة خاصة بين المكتبة العربية. كما كانت الأساليب والمناهج 
المختلفة في عرض المادة الجغرافية قد تقدمت وانضبطت»1180, 

والمتتبع لتاريخ التراث العلمي العربي في علم الجغرافيا يبرق كثرة 
(16)اغناطيوس كراتشكوفسكي. تاريخ الأدب الجغرافي العربي. ط 2 ترجمة صلاح الدين عثمان 

هاشم . بيروث : دار الغرب الإسلامي» 7 ص 98, 


(17) نفس المصدرء ص 105,. 
(18) جمال الفندي ص 144 . 
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المصنفات التي صتفت في هذا الموضوع على امتداد فترات طويلة من الزمن 

استمر لأكثر من أربعة قرون؛ ألف فيها علماء الجغرافيا العرب في شتى 

الموضوعات ذات العلاقة بهذا العلم؛ ومنهم من اشتهر وذاع صينه رترلكيت 

كتبه إلى اللاتيئية وغيرها من اللغات الأخرى» واستخدمت هذه المؤلفات كمواد 

تعليمية فى الجامعات الأوروبية لقرون عديدة. وسنحاول فى هذه الدراسة 

القصيرة:ذكر بع هده التمولقات .وأصخابها من علماء الجقرانيا في :الحضازة 

الإسلامية. فمن بين المؤلفات التي وصل لنا خبرها أو تم تحقيقها ونشرها نذكر 

الاتي : 

- ابن خرداذبة (توفى 272ه/ 0885). له كتاب «المسالك والممالك» حققه 
المستشرق دي خويه عام 1889م. 

- ابن رسته (توفى 290 ه/ 903م). له كتاب «الأعلاق النفسية». 

- ابن الفقيه (القرن الثالث الهجري/ العاشر الميلادي). له كتاب ١كتاب‏ 
البلدان» ., 

- قدامه بن جعفر (نُوفَيَ في القرن الرابع الهجري). له كتاب «الخراج وصنعة 
الكتابة) . 

- البتاني (توفى 317ه/ 29م). له كتاب «الزيج الصابيء؛ ترجم جزء منه إلى 
اللائينية أفلاطون التبفولي عام 1140م وحققه المستشرق الإيطالي نيلليئو. 

- اليعقوبي (توفى 284ه/ 897م). له كتاب «كتاب البلدان» . 

- بزرك بن شهريار (توفى 340ه). له كتاب (عجائب الهند بره وبحره وجزائره؟ 
ترجمه وطبعه المستشرق فان درليث عام 1883م. 

البلخي (توفى بعد 322ه/ 934م). له كناب «صورة الأقاليم» أو «أشكال البلاد) 
أو «تقويم البلدان» . : 

الأصطخري (توفى بعد 340ه/ 951م). له كتاب «كتاب الاقاليم» وكتاب 
«المسالك والممالك). 


- ابن حوقل (توفي بعد 367ه/ 977م) له كتاب «صورة الأرض» وقد ترجمه إلى 
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الفرنسية المستشرقان كرامر وفييت وصدر في باريس عام 1964م. 

ابن فضلان (مطلع القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي). له رسالة 
وطبعها المجمع العلمي العربي بدمشق . وفي هذه الرسالة وصف للرحلة التي 
قام بها المؤلف إلى بلاد البلغار ونهر الفولغا. 

المقدسى (ترفى 390ه/ 1000م). له كتاب «احسن التقاسيم في معرفة 
الأقاليم) نشره المستشرق دي خويه عام 1906 في ليدن. 

الهمذاني (توفى 334ه/ 945م). له كتاب «صفة جزيرة العرب». 

المسعودي (توفى 346 ه/ 7 م). له كتاب «مروج الذهب ومعادن الجوهر) 
وقد حققه المستشرق الفرنسي دي باربييه وكتاب «التنبيه والاشراف»). 

ناصر خسرو (توفي 481ه/ 1088م). له كتاب (سفر نامه» وقد ترجم إلى 
الفرنسية في العصور الوسطى . 

البيروني (توفي 440ه/ 1048م). له كتاب اتحقيق ما للهند من مقولة مقبولة 
فى العقل أو مرذولة». 

البكري (توفي 487ه/ 1094م). له كتاب «المسالك والممالك». 

أبو حامد الغرناطي (توفى565ه/ 1170م). له كتاب «المغرب عن بعض 
عجائب المغرب © وكتاب انخبة الألباب ونخبة الأعجاب» وكتاب انخبة 
الأذهان في عجائب البلدان «وكتاب عجائب المخلوقات» وكتاب ١تحفة‏ 
الكبار فى أسفار البحار) . 

الإدريسى (توفى 0ه 1166م). له كتابه المشهور «نزهة المشتاق فى 
اختراق الآفاق» أو «كتاب روجارا. 


ابن جبير (توفي 614ه/ 1217م). له رحلته المشهورة ارحلة ابن جبيرا . 


ياقوت (توفى 627ه/ 9م له كتابه المعروف «معجم البلدان». 


- القزوينى (توفى 682ه/ 1283م). له كتاب "آثار البلاد وأخخار العاد) . 
وينى (نوثي م : بلزد وأخصار الع 
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- ابن بطوطة (توفى 799ه/ 1377م). له رحلته المشهورة باسمه وقد ترجمت 
الرركلة إلى الفرنسة: وطبعيك فى ابارييس على يدي الملتك قبن ديشر يقري 
وساتغيئين ما بين عامي 1879 و1893م. ونشر جب ملخصا لها بالإنكليزية 
عام 1929 م. وترجمت بعض فصولها إلى الألمانية. 
- ابن ماجد (توفى 923ه/1517م). له كتاب «كتاب الفوائد في أصول علم 
البحر والقواعد). 
بالإضافة إلى هذه الأسماء اللامعة فى سماء الجغرافيا العربية والإسلامية» 
هناك أسماء أخرى كتبت وصنفت في عله من الموضوعات ذات العلاقة بعلم 
الجغرافيا على امتداد فترة ازدهار الحضارة الإسلامية» من بينها: أسامة بن منقذ» 
وعبد اللطيف البغدادي» وابن المجاور» والتميمى المراكشي» ومحمد الزهري»؛ 
والهروي» وابن سعيدء وشمس الدين الشف وقد الله التجان» وأبو الفدا 
الملك المؤيد عماد الدين إسماعيل» والنويري» وابن خلدون. 
والفلقشندي وأحمد سبط بن العجمي» والحسن الوزان» والعياشي» وحاجي 
خليفة» والحشائشي ”7 . 


(19) لمزيد من المعلومات انظر: عبد الرحمن حميدة. أعلام الجغرافيين العرب. 
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1- نحو نحرير المصطلح : 


بالرغم من شيوع استخدام مصطلح العولمة في البلاد العربية وتعميماته 
التي طالت جل مناحي الحياة البشرية السياسية منها والاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية والدينية» إلا أنه ليس بوسعنا هنا التغاضي عن كون هذا المصطلح مجرد 
مصطلح مترجم تم نقله عن مصطلح آخر شاع استخدمه عند الغرب ألا وهو 
مصطلح 105]ةندثلة 6100 أو نل . ولذا فلا يزال هذا المصطلح يتسم 
بشيءٍ من الغموض وعدم الاستقرار وذلك على النقيض من المصطلحات العربية 
الأخحرى الراسخة المكتملة البنيان والني تزخر بها أمهات المعاجم اللغوية 
الغربية: 
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إن عدم الاستفرار هذا يتجسد في اتجاهين أولهما: عدم الاتفاق على 
استخدام مصطلح موحد لتمثيل هذه الظاهرة» أي ظاهرة ال ممنميئلة105© إذ 
يُترجم تارةٌ إلى عولمة؛ وتارة إلى كوننة أو كونية» وتارةً ثالثة إلى كوكبة أو 
كوكبية؛ هذا إضافة إلى طفو بعض المصطلحات الأخرى على السطح مثل 
أمريكية أو عالمية. 


أما الاتجاه الثاني فيظهر في عدم تناول هذا المصطلح في معاجم اللغة 
العربية كمفردة قائمة بذاتها ذات جذر ثابت: أو تفصيله من حيث الاسم أو الفعل 
وصبغ الجمع والتطبيقات المختلفة له كما تم التعارف عليه. 


إن ما تقدم يفضي بنا إلى طرح التساؤل التالي: هل يمكن أن نعزو 
الإشكالية السابقة إلى لغة قاصرة مفتقرة إلى وجود تأصيل لمثل هذا المصطلح» 
أم أن الإشكالية واقع اجتماعي لم يُكتّب له السبق في إفراز هذا المصطلح 
0 
الواة قع أم أنه هناك علاقة وطيدة ومستمرة بين كل من الواقع واللغة لا يمكن 
احتواء أحدهما مفصولاً عن الآخر؟ 

إن الإجابة عن هذه التساؤلات يلزمنا أولاً تحديد ما نعنيه بالواقع» فإذا 
عرفنا الواقع بأنه ١وجود‏ الشيء كمقابل أو كنقيض لعدم وجوده'"'» فإن اللغة 
هنا تصبح هي الأداة المعبرة عن تلك الأشياء الموجودة؛ فإذا انعدم وجود الشيء 
انعدم بالعدال وجو لد الخبير عنم إذا تكمن ذ في الواقع تلك الأشياء الحقيقية 
الفعلية الموجودة أو الّمعاشة التي اايمكن معايتتها بالملاحظة وبالاختبار وبالدرس 
الإحصائي بل يمكن كذلك كشف القوانين التي تسيرها أو تؤدي إلى ترابطها»” . 

اللغة إذاً مرآة تعكس هذه الصورة الثابتة المستقرة عن الواقع وإلا لما أمكن 
صياغة لغة غنية بمفرداتها. 


(1) الموسوعة الفلسفية العربية (الاصطلاحات والمفاهيم)؛ المجلد الأول؛ إعداد لجنة من الأساتذة 
والباحثين. بيروت: معهد الإئماء العربى » 06 ص 06 
(2) المصدر السابق» ص 830 
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إن ما نشهده من عدم الثبوت على ترجمة موحدة ل مهتاو2نلهطه1© 
وكذلك عدم تأصيل المصطلح لغوياً قد يُظهر اللغة العربية ولأول وهلة كأنها 
تعاني من نقيصة القصور عن احتضان هذا المصطلح وإلحاقه بعائلة الضاد 
العريقة؛ إلا أن اللغة تقتضي مسبقاً وجود ما يمكن التعبير عنه في الواقع بواسطة 
اللغة فاللغة لا تبدي تجاوزاً لما هو موجود في الواقع بل إنها نقف عنده ولا 
تتجاوزه. اللغة ليست كياناً مفصولاً عن الواقع: ولذا يستحيل فهمها بمعزلٍ 
عنه؛ فإذا عجز الواقع أو تأخر عن إنتاج مصطلح» هنا تنضج حركة الترجمة 
والنقل عن الغير الأمر الذي يترتب عليه ظهور الاجتهادات والمحاولات الكثيرة 
التي تختلف معها تصورات الباحثين حول الكيفية التي يمكن بها مراعاة 
المصداقية في نقل المصطلحات عن أصولها التي أوجدتهاء ومحاولة تبيئة 


المصطلح. 


الإشكالية على هذا ليست إشكالية لغة بقدر ما هي إشكالية واقع يعجر عن 
الإبداع والانتاج والمواكبةء هناك إذاً واقع متخلف وآخر متقدم وليس هناك لغة 
موصوفة بأنها متقدمة أو متخلفة» فاللغة لا تعدو كونها تابعة وخاضعة للواقع 
تكتفي بإيراد المصطلح وتطبيقائه المختلفة بدقة حتى وإن ندر استخدام هذه 
التطبيقات . 


' نعود للقول مجددا إن العولمة كمصطلح ليست مُنتجاً عربياً خالصاً بل هو 
منقولٌ عن المصطلح الغربي؛ لكن لكن ذلك لا يعني أن استخدامنا له يقف عند 
عتبات الترجمة والنقل فقط» فكما أشرنا سابقاً أن العولمة : تتسم بأنها ذات تأثير 
بعيد المدى على مناحي الحياة الإنسانية بجل أبعادهاء ولذا فقد آثرنا م 
ذلك مبتدئين بالدراسة اللغوية للمصطلح في اللغتين العربية والإنكليزية؛ مع 
محاولة فك التراكيب الاصطلاحية المتداخلة التي تظهر في أحايين كثيرة مترافقة 
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2- المحددات اللغوية للمصطلح: 
أولاً في اللغة العربية : 

لم ينل مصطلح (العولمة) بعد حظه الكامل من الاستقرار في معاجم اللغة 
العربية وذلك بالرغم من شيوع استخدامه حرفيا كما تمت الإشارة إلى ذلك. 
وباستثناء جهود بعض الباحثين في هذا المجال فإنه لم يرد حتى الآن تأصيل لغوي 
عربي له في معاجم اللغة العربية أو على الأقل تبيان للمسوغات التي دفعت يبعض 
الباحثين إلى استخدامه على هذا النحو الآمر أو الإلزامي: إلآ أن البحث في فاسفة 
العولمة وتحليل مضمونها عبر الزمن يُلزْمنا أولاً بالعودة إلى مبادئ اللغة العربية 
الأولى وأصولها التي لا غنى للباحث عنها في الكشف عن كنه المصطلحات 
وتوضيح معانيها الكامئة فيهاء فالمصطلح كظاهر لا يتضح إلا بالمعنى ككامن 
فبه» ولذا فقد اضطررنا إلى الدخول في سلسلةٍ طويلة من الأفعال والاسماء 
المرفقة بأوزانهاء مروراً بالفاعل والمفعول به الذي وقع عليه الفعل حتى نصل إلى 
تبرير منطقي للصورة التي تُرجم عليها المصطلح وليس على غيرهاء فالمصطلح 
(عَولمَة) هو اسم والفعل منه هو (عَولمَ)؛ فإذا أردنا أن نجعل لكليهما وزنا 
لجال كارن رياني الميقياك فر لاذه ارجا اانا عد ان بالايع موعن 
وزن (قُوعَلّة) أما الفعل فهو على وزن (فُوعَلَ). إلآ أنه أول ما يتبادر إلى الذهن أن 
هذا المصطلح (سيانٌ في ذلك الاسم والفعل) هو عبارة عن (فعل أمر) ملزم أو 
إجباري» ولتبسيط هذه الفكرة نقول إن الفعل (عَلِمَ) على سبيل المثال لا يدل 
على ما يدل عليه الفعل (عَلَّم) إن اختلاف دلالتهما مرده إلى أنَّ الأول يحدث 
بشكلٍ اعتيادي وتحت ظروف طبيعية» أما الثاني» فيحدث بشكل إجباري لأنه 
يستدعي بالضرورة وجود طرف آخر يكون هو الأقوى أو الأفضل أو الأكثر علماً 
لكي يقوم بعملية التعليم هذه. وهكذا هو الحال مع مصطلح (عولمة) الاسم الذي 
ينحدر من (عولم) الفعل» فهما يقتضيان وجود طرف آخر يقوم بإنجاز هذه العملية 
(أي عملية العولمة). من هنا يمكن أن نستشف أنْ التوجه الخفي من طرف 
(المُعولم) إلى الآخر (المُعولّم) أو المستهدف بالعولمة؛ هو توجةٌ بغية تحقيق 
السيطرة التامة أو فرض نموذج ما باستخدام القوة. 
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ا وقد ارتأينا في هذا الصدد 
أن ذلك سيكون أيسر إذا قمنا بدراسة مصطلح العولمة لغوياً مع الإشارة إلى 
مصطلح آخر كثيراً ما يظهر مترافقاً معه في الدلالة ألا وهو مصطلح (العالمية)؛ 
وبالرغم من اختلاف المصطلحين فكرياً (كما سنأتي على تبيان ذلك في حينة) 
إلا أنهما ينحدران من عائلة لغوية واحدة أي من الفعل (عَلِم)؛ فإذا اعتبرنا أن 
(الواو) في الفعل (عولم) هو حرفٌ مزيد وليس من حروف الفعل الأصلية» فإن 
ما يتبقى لنا في هذه الحال هو الفعل (عَلِم). بذلك يمكن الجزم بأن (عَلِم) هو 
حدر مشترك بين (عولمة) و (عالمية)؛ ولتوضيح ذلك يذكر أحد معاجم اللغة 
العربية في مادة ع لٍ م: 'عَلِمَهُ عِلْماً: عَرقْه”: ومن هذا الفعل تتحدر 
مصطلحاتٌ أخرى مثل عالِم » وعليم» وعلماء» وعُلام أو عُلام؛ والعلامة» 
والعالم أي الخَلنُ كله أو ما حواة بَطن القَلّك . 


إن مصطلح العالّم - وهو ما يُعد نهاية التسلل الطويل للجذر (عَلِمَ) في 
معاجم اللغة العربية ‏ » ال اسم سا 
فإذا كان العالم هو كل الخلق؛ أو هو اكل الطبيعة المحيطة. . في الزمان 
والمكان والتي نضم التنوع. . . للأشكال لمق فنا احج فإننا بناءٌ على 
ذلك يمكن أن نصف الشيء أو الشخص بأنه عَالَمي أي على مستوى هذا العالم 
الحاوي للزمان والمكان والموضوع؛ وبذلك يصبح مصطلح (عالمي) نعتا لكل ما 
يخرج بذاته عن الحدود الضيقة الني وجد في داخلها إلى العالم كله؛ ومن ذلك 
يظهر مصطلح (العالمية) كاسم. إن الشيء الذي كانت المعرفة به تقتصر على 
حدود ضيقة النطاق (الجماعة أو المجتمع) معيئة؛ من هنا نكون قد وضعنا أنفسنا 
على أولى درجات الاختلاف ‏ من حيث اللغة ‏ بين ما ينزٌِ نحو العالمية ليتسم 
فيما بعد بأنه عالمي» وبين ما ينع نحو العولمة ليكون حيتئذ معولما . 
(3) الطاهر أحمد الزاوي» مختار القاموس» طرابلس: الذار العربية للكتاب؛ 21983 صن 435. 


(4) المصدر السابق: ص 435 436. 


(5) الموسوعة الفلسفية» وضع لجنة من العلماء والأكاديميين السوفياتيين. ((ترجمة سمير كرم))؛ 
بيروت: دار الطليعة» الطبعة الثالئة؛ 1981. ص 289. 
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إذأ فالجذر اللغوي (عَلِمَ) هو جذرٌ مشترك بين كل من (العولمة) و 
(العالمية)؛ ومن المصطلح عَلم إلى نهاية التسلسل الذي سبق ذكره آنفا وحتى 
نصل إلى عَالّمِ وعَالّمِي ومن ثَّمّ عالمية» فإنه يتسنى لنا أن نجد مكاناً لمصطلح 
جديد يفرض نفسه بفعل المتغيرات الجديدة وهو مصطاح العولمة» وبالعودة إلى 
صبغة القسر والإلزام التي اتضحت لنا بعد وزن الاسم والفعل وكذلك إلى 
التعريف اللغوي للعالم بأنه الخلق كله» فإنه يصبح بمقدورنا أن نفسر مصطلح 
العولمة لغوياً بأنه الاتجاه نحو تصبير العالم إلى عالم آخر أو تغبير أو إعادة 
تنظيمه على نحو ما. 
انبا في اللغة الإنكليزية : 


العولمة مصطلح عربيٌ منقول عن المصطلح الإتكلبزي متلةطه1© أو 
01010 . وأصل الكلمة 6ا0310)» وهو اسم تفسره معاجم اللغة الإنكليزية 
بأنه شيء دائري يأخذ شكل الكرة» كما يُفسَّر ذات المصطلح بأنه الأرض 
طايق1ء و العالم م 


ومن ذات الاسم ينحدر الفعل 010081126؛ بمعنى يكوّر» ويعولِم» ومن 
َم تأتي الصفة 610٠#‏ وهو ما يُفْسَّر بأنه كل ما يأخذ شكل العالم أو الأرض 07 
أو ما يتصف بأنه «عالمى الانتشار؛ عالمى النطاق1© . 


3-5 


أما الاسم فهو كما أشرنا أعلاه ددتاتئلهده1© أو مدتلةطها0؛ والفرق 
بين هذين الاسمين هو في النهاية التي ينتهي بها كل اسم والتي تعرّف في قواعد 


42 ع5 
علد طاكتاع تا أسعضنن أن لإتقصمناء ان[ تعصعدعا لععصف تكلم 021080 .5 فوط مرو -ة 
365-66 .م ,1987 ,لم25 ركوعدم والومع متا لسملء0 نملها 
عأعآ نان[ عاتتةتطئا تأناقك8 .ممنأللظ أععلع0 .لإتقمم تناع 01[ طكتاعمظ بوعلخ و معاوطع/18 - 
13 بم ,1982 سوط 
-08آ .:01611018159آ أععاعه2 تمسق القطاضقظ دع ألم م1" ,اتقطصضقظ مآ علمع ةا ٠ه‏ 
4 .م .0آ1] دوع قعل تورع كلطن] طامتاعمخ ع1 :صمل 


(7) .2.204 .لزط1 
(8) مثير البعلبكي, المورد. بيروت: دار العلم للملايين؛ الطبعة التاسعة عشرة» 1985) ص 1075. 
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الغة الإنكليزي ب اللاحقة *083ا8 وهي عبارة عن «مقطع يُضاف إلى آخر اللفظة 
بغية تغيير معناها أو تشكيل لفظة اح فالفعل إِذّ هو ء2ذلةتاه| © 
وتحويلة إلى اسم يستدعي إضافة اللاحقة «ؤذ ‏ أو اللاحقة همط؛ -. إلا أنه يلبغي 
لنا الإشارة هنا إلى أنه بالرغم من كون هذين المقطعين ب يشتركان في تغيير إعراب 
الكلمة من فعلٍ إلى اسم إل أنهما يختلفان فى أن اللاحقة 2و1 تضاف إلى 
الفعل فتجعله أسماً يحمل في ذاته الدلالة على مذهب محدد أو مبدأ أو حركة: 


أتناغمة 110 05 عام اعصلءم رعستعامل 00007 


من هنا نستنتج أنه ثمة فرق بين استخدام مصطلح العولمة كمصطلح عادي 
أو كمادة للكتابة» وبين ن استخدام ذات المصطلح عند وضعنا لمذهب أو صياغتنا 
لمبدأ كمؤشرات لبناء تنظير معين. 

ولا يختلف مفهو م المصطلح في اللغة الإنكليزية عن نظيره ه في العربية من 
حيث احتواءة على صيغة الإلزام أو الإجباره وكما سبق لنا القول بأن الشيء 
الذي يكون عالمياً بالإرادة ليس كنظيره الذي يتجرد منها أو بف: يفتقر إليهاء ولذا فإن 
ما ينتج عن عملية ال 1068112805© ليس هو ذاته ما يمكن أن ينتج عما هو 


0110-1 بالرغم من : أن كليهما يجعل من ذات الشيء على مستوى العالم . 
ويبين الجدول الماثل أدناه المصطلحات العربية الخاصة ب (العولمة) و 
(العالمية) مرفقة بما يقابلها في اللغة الإنكليزية : 


جدول رقم (1) 
0 2 
المصطاح باللغة العربية المصطلح باللغة الأنكليزية 
العالم 1 1/0 
العالمية لاومالا 
العولمة صمناعلهطه|ت)-سستلاهطه|) 
يعوا لم عمللوطه!) 
مُعَولَمْ عمال ةط 010 


(9) المصدر السابق» ص 926. 
(10) بمتقار8 .امتاعم عسعسرت كه رمقممناءلط معمموعآ لعمسموحلخ 010:0 ,ؤم ,زمسوتر 
06 ,1987 بلع 25 رومعدم واتومع تنآ 010 
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3- مصطلحات ودلالات (فك إشكالية التداخل) : 
أولاً ‏ العالمية : 

كنا قد وضعنا حدوداً فاصلة بين العولمة والعالمية في معرض الحديث 
عن التحديد اللغوي للمصطلح؛ فقد بينا أن الجذر اللغوي لكليهما واحد ألا 
وهو الفعل (عَلِمَ) والذي أمكن الاشتقاق منه العديد من المصطلحات 
الأخرى ذات العلاقة حتى توصلنا إلى صياغة مصطلحَيْ (العولمة) 
و(العالمية). 

إلا أننا قد لمسنا من الخلط في استخدام هذين المصطلحين كمترادفين 
أحدهما للآخرء كما وجدنا أن حديث بعض الباحثين والمفكرين عن 
المجتمع العالمي يتسم بذات السمات التي تتبع الحديث عن المجتمع 
المعولَم؛ لذا فقد آثرنا الفصل بين هذين المصطلحين لما لذلك من أهمية 
في تيسير استيعاب مضامين الأفكار وعدم الوقوع في الزلل لدى التعبير 
عنها. ويناءاً على ذلك نقول إنه إذا كانث العولمة - كما سبق وأن بينا - 
تستهدف تغيبر وجه العالم أو إعادة تنظيمه سياسياً واقتصادياً واجتماعياً 
وثقافيا ونفسيا من خلال فرض منهجية جديدة في التفكير عليهء فإن العالمية 
هي شي آخر مغاير لذلك تماماً؛ فصحيحٌ أن العولمة والعالمية كلاهما 
يتشابهان في وضع الشيء على مستوى العالم والخروج به من أطر الحدود 
المجتمعية المحلية الضيقة النطاقء لكنهما يتباينان أيضاً في الغاية التي يسعى 
كل منهما إلى بلوغها. إذآ ئمة سمة سائدة ومشتركة بين المصطلحين تتمثل 
في الخروج بالشيء من أطره المحدودة ووضعه في متناول العالم بأسرهء 
ومع ذلك يبقى موصوفاً بأنه عالمي عند تناولنا للعالمية؛ وموصوفاً بأنه 
معولم عند تناولنا للعولمة. 

ولتبيّن ملامح هذا الفرق نبدأ بالتعريف التالي للعالمية التي يرى فلاح 
كاظم بأنها «تفتّح على العالم وعلى الثقاقات الأخرى؛ مع الاحتفاظ بالخلاف 
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الأيديولوجي؛ أما العولمة فهي نفيّ للآخرء وإحلالٌ للاختراق الثقافي محل 
الصراع الأيذيولو ج111 , 


إن التعريف السابق يبرز الفروق الكامنة فى الدلالة بين مصطلحى 
(العؤكمة )ور الجايف 4 وقلدت راد لتقن أن العالعية يها القن مزادرة 
لانكفاء المجتمعات على ذواتها والانغلاق عليها عند احتفاظها بالخلاف 
الأيديولوجي؛ الأمر الذي يمكن أن يقود كل مجتمع إلى العيش في عزلة 
فردية؛ لكن ذلك مغاير لحقيقة ما تصبو إلبه العالمية فالعالمية تتيح لكل 
مجتمع فرصة الاحتفاظ بخصوصيته والتمسك بها لكنها تمكنه في آن واحد من 
التفتح على ثقافة المجتمعات الأخرى مع الاحتفاظ بالخصوصية لكليهماء هنا 
لا يسلب مجتمم آخر هويته؛ لا ينظر أحدهما إلى الآخر على أنه ضد يمكن 
أن يعيق تطوره أو تقدمه فانعزال المجتمع وتقوقعه داخل ذاته يحدث إبان 
شعور بخطر الإخضاع أو التملك أو محاولة فرض أسلوب ما عليه يمكن أن 
يوجهه إليه مجتمع آخره وكمحاولةٍ للدفاع قد يحاول هذا المجتمع حماية ذاته 
بعزل نفسه عن العالم. وذلك هو الانعزال: أما العالمية فلا تحمل في 
مضاميتها الانعزال» بل إن فيها التفتح على العالم» وفبها أيضاً تأكيدٌ للمجتمع 
على ذاته, فكل مجتمع قادر على رسم مصير مختلف ومتميز له؛ وهو قادر 
أيضاً أن يجعل من ذاته محوراً لا هامشاًء فلا تتحقق سعادة المجتمع أو تتأكد 
هويته بتماهى هوية المجتمعات الأخرى أو اضمحلالهاء وعليه. فالعالمية هى 
انفتاح 556 على العالم باعتباره جزءا منه مع اناه ياو ا جرعي 
الثقافية والاجتماعية . 


العالمية إذاّ تفرز 555 عالمياً يرى فيه بركات أنه نوع من المجتمعات 
يفكر فيه الناس ابشكل عالمي» ويؤمنون بوحدة الجنس الإنساني» وترابط 
مصيرة 6 وينشدون الضغط على صانعي السياسة» لإنتاج سياسات مواكية للسلام 


((1)فلاح كاظم المحنة؛ (العرب والعرلمة)؛ مجلة دراسات؛ مصراته: الدار الجماهيرية للنشر 
والتوزيع والإعلان» العده الرابع» 1999 ص 40. 
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والتحرر الاجتماعي. والتنمية الاقتصادية والثقافية المتوازنة لكل الشعوب» مع 
احترام التعددية الثقافية والحضارية في الوقت نفسه»2" , 

للعالمية دلالة إيجابية بناءٌ على المعطيات السابقة» وبموجبها تكتسب 
المجتمعات الحق في الانفتاح على العالم والمشاركة في كافة المناشط السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية مع الاحتفاظ بسيادتها وهويتها القومية وخصوصيتها 
الثقافية والاجتماعية» أمًا العولمة فتقومٌ بطمس الخصوصية وإحلال قيم أخرى 
بديلة هي قيم العولمة» ذلك هو جوهر الفرق بين العولمة والعالمية» وهذا يتفق 
مع ما يراه الجابري في أن العالمية 'إغناء للهرية الثقافية؛ أما العولمة فهي اختراق 
لها وتميبع0!0. 

إن فلسفة العالمية مبنية في الواقع على الإقرار بوجود الاختلافات التي 
تجعل لكل مجتمع خصوصية» إذا العالمية لا نستند في بنائها لفلسفتها على 
تذويب الاختلافات بين المجتمعات أيا كان نوع هذه الاختلافات وخَلقَّ مجتمع 
واحدٍ كما ترنو إلى ذلك العولمة؛ وذلك في اعتقادنا أقرب إلى الواقع 
والصواب؛ فوجود الاختلافات امر طبيعي بل وحقيقة مؤكدة لا مفر منهاء 
ولنتمعن في الآيات الكريمة التالية حيث يقول تعالى: : #وُيِنْ َي حَلْقُ 
سمت لاض َأخلَفُ ألِبِكم يا وكذلك قوله تعالى : : لوَلْو شا 
اال َه وده ولا لون ملف * إِلّامن حم ك2 َلِدلِكَ ار 


إذاً الاختلاف ليس عيباً لأنه لو كان كذلك لخلقنا الله تعالى: متمائلين في 
كل شيء فهو الطبيعة التى جبل عليها البشر منذ بدء الخليقة. والاختلاف وعاء 
كبير يمكن أن يتسع ليشمل الاختلاف في الأديان والعقائد والأعراف والأفكار 


(12) بركات محمد مراد؛ ظاهرة العولمة (رؤية نقدية). العدد 286 ذو القعدة؛: 1422» السئة الحادية 
والعشرين . 

(13) محمد عابد الجابري» (العولمة والهرية والثقافية)؛ مجلة المستقبل العربي» بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» العدد 228؛ 1998. ص 18-17. 

(14)سورة الروم؛ الآية: 21. 

(15)سورة هودء الاية: 118 و119. 
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والقيم والثقافات والعادات والتقاليد والفنون والغايات والوسائل والاستعدادات 
والقدرات. والاختلاف ليس هو التباين» ففي الاختلاف تشابه وفي التشابه 
اختلاف. فالطرفان المتشابهان من زاوية يمكن أن يكونا مختلفين من زاوية 
أخرى, والعكس جائرٌ إيضاًء لكن الطرفين المتباينين لا يمكن أن نجد بينهما 
فسحة للتشابه؛ الاختلاف إذاً هو قرين التشابه» وحيثما وجلنا التشابه وجدنا معه 
الاختلاف» ولذا فقد تتشابه المجتمعات في الأفكار وتختلف فى طرق التعبير 
عنهاء وقد تتشابه في أن لكل منها ديناً لكتها تختلف فيمن إليه تتوجه بالعبادة 
والتقديس» وقد تتشابه غاياتها ونختلف الوسائل المؤدية إلى تحقيق هذه الغاية. 
هكذا هي طبيعة البشربة وهذا هو الأساس الذي توطن عليه العالمية ذاتها. وهذا 
هو تحديداً ما يجعل كل مجتمع في حالة تقدير واعتبار للمجتمعات الأخرى مما 
يؤدي بها إلى إثرائها وإغناء هويتها عوضاً عن محوها . 


العالمية إذاً تعي أنه ثمة اختلافات قائمة بين المجتعات وهي اختلافات لا 
يمكن تجاوزها ولكن لا يمكن الاستفادة منها وتوظيفهاء كما يمكن أن تكون 
دافعاً إلى تعمير الكون؛ وفي ذلك يقول سيد الحسيني. . .”إن كلاً منا يعرف 
تجاما أن ال س حاف وتعان :تلق الدادى عقر 4 سارك ا به إل ار 
اختلاف ألسنتهم وألوانهم وتصوراتهم وأفكارهم. وكل ذلك عادة ما يفضي إلى 
تعدد الآراء والأحكام والمواقف. . . الأمر الذي يؤكد بدوره أيضاً على دلالة لا 
لبس فيهاء هي إعمار الكون ومنها الأرض وما عليها من رطب يابس وحي 
وجامد؛ ولم يكن ليتم كما هو حاصل لو أن البشر خلقوا سواسية في كل شيء» 
ذلك أن نتائج أفعالهم وممارساتهم وصنعتهم ومحصولهم لم يكن بالإمكان أن 
بأني يمثل هذا التنوع المشهود والتمايز المعروف» ولخلت الأرض وما عليها من 
كل أشكال التراحم والتنافس والتعارض الذي نعيشه بكل جوارحنا على امتداد 
طول اننا 27 , 


(16)غريغوار منصور مرشو وسيد محمد صادق الحسيني » نحن والآخر. دمشق : دار الفكر ‏ بيروت: 
دار الفكر المعاصرء الطبعة الأولى» 2001» ص 94 95. 
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وهذه الاختلافات هي التي تصنع الخصوصية» فالخصوصية هي أن تمتلك 
أسلوباً مميزاً لك من غيرك يجعلك دائماً منفرداً وأن تمتلك ذلك الطابع الخاص 
الذي يرسم خطأ فارقاً ببنك وبين الغير» ومع أن «الله عز وجل خلق الإنسان في 
أحسن تقويم إلا أنه لم يخلقة نسخة واحدة كأنه ورق طابعة» فالبصمة للفرد 
الواحد تختلف عن البصمة للفرد الثاني» وهذا يعني أن بصمة الأفراد في 
مجموعها مختلفة فلا يمكن أن تجد المكرر منهاء وهذا يدل على وجود 
الخصوصية 2813اناءنامةط التي تميز الأفر اد بما يمتاز به كل واحدٍ منهم» ولهذا 
لا يمكن أن تجد التمائل في القدرات والاستعدادات بين الأفراد”" . 


والإقرار بمسألة وجود الاختلافات قديمٌ قدم التاريخ. فها هو أفلاطون 
0 يخبر أديمانتو س038]05زلءعطى عن أنه ليس هناك من اثنين وقد ولدا وهما 
متمائلان تمامأء فنحن نمتلك استعدادات طبيعية مختلفة تجعلنا مناسبين للقيام 
بأعمال 52 1 


إن الإشكالية لا تكمن في وجود الاختلاقات ما دام وجودها أمراً محتماً 
وطبيعياً؛ وما دامت وسيلة لتعمير الكون وإصلاحه بما يمكن أن يضيفه كل فرد 
إليه؛ كلّ حسب ما أوتي من استعدادات وقدرات وحسب ما زود به من طاقات 
فكرية وجسمانية تمكنه من أن يضيف شيئاً صغيراً كان أم كبيرء لكن الإشكالية 
تبدأ لدى عدم تفهم الاختلافات وعدم الوعي بهاء ولذا فنحن نتفق فيما يذهب 
إليه سيد الحسيني من أن «الاختلاف منة طبيعية. وإذا ما التزم الناس بآدابه 
وأقروا بقوانينه؛ كان ظاهرة اجتماعية إيجابية» لأنه سيكون في سياق التكوين 
والخلقة والنشأة الأولى. . . المشكلة تبدأ فقط عندما يتحول هذا الاختلاف إلى 
نزاع وجدل وشقاق؟ فتذهب ريح الأفراد والجماعات والأقوام؛ وتفشل 
جهودهم ومساعيهم من أجل إعمار الأرض ومن عليها وما عليهاء وتشيع 
(17) عقيل حسين عقيل» الديمقراطية في عصر العولمة (كسر القيد بالقيد). فاليتا: منشوارت 


10 الطبعة الأولى؛ 2001 ص 148. 
(18) .2.59 ,5م51ةة1ن) متاعدع2 ,ز(عمآ لممصوع2 نزط نمالئكقصة:1) .ع تاطجامعظ عذ1 ,عواطم 
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الحروب والخرائب في ديارهم مما يمكن اعتباره تضاداً مع السيرة الطبيعية للنشأه 
الأولى وكنديا لا لقانون الخلقة؛ أو محاولة يائسة لفرض إرادة ضعاف 
هنا نقول إن العولمة تسير ضد القانون الطبيعي الأزلي للبشرية؛ وندعم هذا 
الرأي بقولنا: إذا كان العالم لغ يشمل كل الخلق؛ والخلق بطبيعته التي قُطِر 
عليها مختلف ومتنوعء فنحن إذا نقر بالاختلاف والتنوع ونعترف به ونتقبله بل 
نحترمه؛ فكيف يحدث أن نقر بالعولمة التى تريد أن تقضى على هذا الاختلاف 
وهذا التنوع وهي في سعي دؤوب للتوحيد والدمج؟ رفي ذلك يقول غريغوار 
مرشوا. . . إذا كنا نرى أَنْ اتساق الكون واتحاد عناصره يعنى بالضرورة اعترافاً 
بتنوع مكوناته وتنوع الثقافات» لا يلغي اتحاد الجماعة البشرية بل يعززهاء فإننا 
نرى لدى الثقافة المهيمنة نزعة إلى إجبار الآخرين على التطابق بغاية إلغاء 


الاختلافات)190 , 
انياً ‏ الكونلة/ الكونية: 


تنحدر الكوننة (أو الكونية) من و والكينونة بمعنى الحَدث. . 
وكوّن الله الأشياء: 0-6 وهذا بعنى أن كل ما أوخده الله من ا هو 


كائن أي موجودٌ في الكون. 


فالكون ذا هو أسمء ةنا التكوين؛ أما الفعل فهو كون في الماضي 
وهو للشخص الذي كرَّن فيما سبق من الزمان» أما تكون فهي تقال للشيء الذي 
يتكرْنُ في الماضي بفعل مُكَوّنء وتقول يكوّن في المضارع» وكوّن في صيغة 
الأمر» أي أَحْدِثهُ وأَوْجِدةُ» وهذا أمر بإحداث الشيء أو إيجاده من عدم» والفعل 
نْ ليس كالفعل كوّن بالرغم من تشاه الفعلين في صيغة الأمرء فالفعل كوّن 
يؤمر بها من سيأخذ على عاتقه مهمة التكوين؛ أما كُنْ فهي تقال للشي. أو يؤمر 


(19) المرجع السابق ١‏ ص 15. 
(20) الطاهر أحمد الزاوي: مختار القاموس . طرابلس: الدار العربية للكتاب» 1983 ص 540, 
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لها الشيء الذي يُراد له أن يُوجد أو يُحدّثْ وذلك تصديقاً لفوله تعالى: «إِنّمَآ 
ركد دآ د سيك أن يَقولُ لم كن سكوك ه010 , 
والخلاصة أن تكوين الشيء مرادف لإيجاده لغدَّء فإذا كان الشىء كاتا 
فذلك يعني أنه موجود بالضرورة سواء استطعنا رؤيته بالعين أم لم نستطع» 
افالموجود هو من / ما لم يكن في حاجة إلى البرهنة على وجوده؛ والموجود 
هو الذي يحس بوجوده أو يحس الآخرون به . ولذا فمن وجد في الماضي 
وليس موجوداً الآن إنما يُعد موجوداً في الزمن الماضي. وهو قيد الإيجاد أو 
التكوين في المضارع (الآن)» وهو من سئهُم بإيجاده في المستقبل . 


هذا من الناحية اللغوية؛ لكئنا فى حاجة ماسة إلى التعرف على ما يعنيه 
14 ططاح من المناسي الجغرانة ابض وبالبسك تجتنا أن الكرك 
0165 هرو #العالم بأسره بما فيه الأرض والكواكب والبعا ا وبالرغم 
من استخدام مصطلح العالم كمرادف لمصطلح الكون؛ إلا أن كلمة (بأسره) 
توحي لنا هنا بأن الكون هو أشمل وأعم من العالم» فالكون يشمل العالم لكن 
العالم لا يشتمل على الكون» ولذا يمكن تعريف العالم بأنه كل ما هو موجود 
على سطح الكرة الأرضية سيانٍ في ذلك اليابس والماءء العالم بهذا المعنى 
يشمل القارات الخمس المعروفة بما فيها من يابس وماءء أما الكون فهو يشمل 
كل ما أحدثة الله من يابس وماء وكواكب ونجوم وكل ما هو موجود سواءً 
استطعنا إحصاءه أو لم نستطع؛ وسواءً أحاطت به مداركنا العقلية أم عجزت عن 
احتوائه واستعيابه والتعرف عليه؛ فالكون هو الطبيعة وهو ما بعد الطبيعة» وعلى 
هذا نقول» إن وضع مصطلح الكولنة كمتشابه في الدلالة مع مصطلح العولمة 
غير صحيح؛ فهما لا يتماثلان لكنهما قد يتشابهان في أن كلاهما مسبوقان 


(21) سورة يسء الآية: 81. 

(22) عقيل حسين عقيل فلسفة مناهج البحث العلمي . فاليتا: منشورات 4ى8[].)5, 1995 ص 14. 

(23) بهجة المعرفة (مرسوعة علمية مصغرة). المجمرعة الأولى 2 الكون» (ترجمة عدد من الأساتذة 
العرب)؛ إشراف: الصادق النيهوم؛ طرابلس: الشركة العامة للنشر والترزيع والإعلان؛ ص 
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بفعلين مُلَزِمَين أمرين على وزن (فوعل) وكما أشرنا في البداية أن هذا الفعل يتم 
في ظروفٍ إجبارية لأنه فعل أمر ملزم أو مجبر على القيام بالفعل» فإذا كانت 
العولمة 7 تعني السيطرة على العالمء فإن الكوننة من هذا المنظور تعني السيطرة 
على الكون وتغيير وجهه؛ ولكن إذا كان الكون هو ما يشتمل على كل ما عرفنا 
ولم يتيسر لنا التعرف عليه بعد. فهل يكون جائزا ومنطقيا أن يسيطر المرء على 
كل عناصر الكون المعروفة منها والمجهولة أيضاً؟ إن الكوننة - كما هي مطروحة 
- تعني احتواء كل شيء وبلورته من جديد» وجعل الكون يسم بالدونية أمام 
غلبة الإنسان وذلك بأن يغدو موضوعاً للسيطرة ة على ما هو حاضر 3 
الآن وعلى ما هو ليس حاضراً وليس معلوماً لأنه واقع في دائرة الغيب؛ لكننا 
بالمقابل نقول إنه إذا كان البشر قد تطورا في معارفهم وتقدموا في علرمهم التي 
تمكنت من تجاوز كوكب الأرض إلى غيره من الكواكب الأخرى وتمكنوا من 
السيطرة عليهاء إلا أنه ثمة أشياء كائنة لم يعرفوها بعد وقد لا يتمكنون من 
التعرف عليه بالرغم من كينونتها أي وجودهاء ومهما ترقى الإنسان في مراتب 
العلم والمعرفة فسيظل هناك من هو أعلم منه وهو الله تعالى: » خلق الكون بما 
فيه » الذي يقول #رَتوَقَ كل ؤى ولو عليه 774 كذلك. فإذ كانت الشمس 
هي إحدى عناصر هذا الكون» فهل سيتمكن الإنسان من السيطرة عليها هي 
الأخرى؟ 

ويعغعرف معجم أو كسفورد 020:4 الكون بأنه الكل التام للخلم 
والخالق : (مماهع© عطا 280 ممتاقعى عامس علة5© إلا أننا لا نعتقد بوجوب 
اشتمال الكون على الخالق؛ فإذا كان الكون يشتمل على كل المخلوقات» 
فكيف يكون خالقه مشمولاً مع ما خلق في آن واحد؟ 

أما معجم ويستر 17/205]67 فيعرف الكون بأنه كل الأشياء التي تم خلقها 
بما فيها الارض والأجسام السماوبة التي ينظر إليها على أنها متحدة لتشكل نظاماً 
(24)سورة يوسف» الآبة: 76. 


(25) امتقالد8 .امتاعودظ ألعمنان كه وتقهمناء 01 سوعط[ لععموولخ لرملع0 .كث بلإطسوئ 
94م ,1987 ,له 25 ,دمعتم توفع وجتدتا لعمكر0 
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و احداً أو كلا كاملاً: (لإلمعتوعط لمة طامةة عطا عمتلساعهز ووصتطة لعتمعي [أى 


١ :‏ . 2 
ع5 002 ملا عداعلة11 لا 


فعناصر الكون إذا تتحد لتشكل نظاماً واحداً ومتسقاً بكل ما فيه والكوننة 
بالمقابل تعني السيطرة على كل هذه العناصرء فإذا تمت هذه السيطرة على بعض 
هذه العناصر» وعجز الإنسان عن السيطرة على بعضها الآخرء فهل تكتمل 
السيطرة؟ بل هل تعد السيطرة سيطرة بالفعل بالسيطرة على بعض من كل بالرغم 
من أن هذا الكل لا يكتمل إلا بكافة عناصره سيما أنها تشكل في مجموعها 
متحدةٌ نظاماً متسقاً ومتكاملة؟ 


وإذا كانت العولمة توجب التفاعل الإنساني وتداخل البشربة بما يخلق 
نموذجا للقرية الكونية الواحدة» فهل سيتحقق هذا التفاعل والتداخل مع عالم لم 
تعرفه أيضاً؟ وبالرغم من أن المعجم اللغوي ل 
الأشياء صفة لصيقة بالخالق» إلا أنها يمكن أن تكون للإنسان أيضاً» لكن ابتداء 
الأشياء وتكوينها وإيجادها يكون أولا للخالق الموجد لكل شيء ثم يأتي بعد 
ذلك الإنسان الذي يمكن له أن يكون شيئا . 


ويتحدث غرايغوار منصور عن الكولئة أو الكونية بقوله. . . «إننا نرى في 
الثقافة - التي تريد لنفسها السيطرة - تطرح نفسها كونية» متجاوز خصوصية 
الآخرين ضمن منظور أحادي للكون)27 , 


إذا يقع التشابه بين العولمة والكوننة والكوكبة في أن كلاً منها هو على 
وزن (فوعلة)؛ وهو إحداث الشيء بطريقة قسرية بما يففد الأصول ويحل محلها 
ما هو جديد وبعبارةٍ أخرى إلغاء الخصوصية» أما الاختلاف فهو في الموضع أو 
المجال الذي يتحقق فيه كل منهاء فحيث يكون الكون فثمة كونئة 


)226 بقةطنآ انا عترتقءطناآ تنبداءظ .ممتاتفظ أعاعه8 .زمهممتاملط طدتاومع وملح وثمعزوطعء ا 
4 1982 


(27) غريغوار منصور مرشو وسيد محمد صادق الحسيني» نحن والآخر. دمشق: دار الفكر ‏ بيروت: 
دار الفكر المعاصرء الطبعة الأولى؛ 2001 ص 15. 
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لاكتلووع زولا وحيث يكون العالم (من منظور السيطرة وإلغاء الخصوصية) 
تكون العولمة 62 وحيث يكون العالم (من منظور الاعتراف 
بالخصوصية دون السبطرة) تكون العالمية 70:10-106. 


ويفهم من ذلك كوننة الشيء هي إيجاده ووضعه على مستوى الكون من 
خلال تفاعل الإنسانية كلها وتداخل شؤونها السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
بعضها ببعض بما يخلق نموذجأً للقرية الكونية الواحدة التي تختفي معها سيادة 
وخصوصية المجتمعات. ا 

ونخلص من ذلك إلى القول بأن العولمة شيء والكوننة شيءٌ آخرء وعلى 
ل ا المصطلحين كمترادفين أحدهما للآخر وذلك بالرغم من 
نشابهما جزثياً في الفعل الآمر الملزم بالقيام بالشيء. 


ثالثا - الكوكبة (الكوكبية): 


ظهر مصطلح الكوكبة الذي أطلقه إسماعيل صبري© حيث عرّفه بأنه 
(التداخل الواضح لأمور الاقتصاد والاجتماع والسياسة دون اعتداد يُذكر بالدول 
ذات السيادة أو انتماء إلى وطن محدد أو دوله معينة؛ ودون حاجةٍ إلى إجراءات 
حكومية»””. إلا أننا وقبل الشروع في تحليل هذا التعريف ومحاولة استيعاب 
جزيئاته؛ فإننا سنقف قليلاً على الأصول اللغوية له» فأصل هذا المصطلح هو 
«الكوكب أي النجم وسيد القوم» وفارسهم. والكوكبة: الجماعة». وبذلك 
يكون الاسم هو كَوْكْبْء أما الفعل فهو كوكبَ (في الماضي) وهو على وزن 
فوعل؛ وعلى هذا يجوز القول بأنك قد تكوكب الشيء فيصبح كوكباً أو كركبياً 
وهنا إما أن يكتسب الشيء صورة الكوكب فيصبح شبيهاً به أو ممائلاً له وإما أن 
تعمم هذا الشيء وتجعله على مستوى الكركب . 
(28) مفكر اقتصادي من مصر. 


(29) إسماعيل صبري عبد أل ( (أبرز معالم الجدة في تهاية القرن العشرين)» مجلة عالم الفكر 
المجلد 26 العددان 3 4. 1998 ص 453. 


(30) الطاهر أحمد الزاوي؛ مختار الفاموس. طرابلس: الدار العربية للكتاب» 1983: ص 540. 
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والكوكبة لَغْةٌ الجماعة وفيها إشارة إلى التجمع الذي يمكن أن يولّد التبادد 
والتفاعل بين سكان الكوكب ولكن ليس بالضرورة لأن كينونة الكوكبة (الجماعة) 
لبك متتزنة دائماً دوت التفاعل والتبادل بين أعضائهاء فقد يحدث أنْ يجتمع 
عددٌ من الأفراد في مكان ما فيشكلوا جماعة دون أن يقوم بينهم أي نوع من 
التفاعل بسبب اختلافهم على الموضوع. ولذلك «قد يلتقي الأفراد ولا يتم بينهم 
تفاعل» والسبب هو اختلافهم على الموضوع؛ والأفراد بدون موضوع لا خلاف 

لكا 

الكوكبة إذأهي وضعٌ الشيء على مستوى الكوكب» فإذا عرفنا أن 
الكواكب قاءصةاط جغرافياً هي لأجسام صغيرة معتمة لا تضيء بنفسهاء وإنما 
تستمد نورها من الشمس» وهي. ٠.‏ تختلف عن بعضها في الحجم والكثافة 
والكتلة والبعد عن الشسنع 2 , ٠‏ والكواكب هي عطارد 1161031 والمريخ 
5 والزهرة كنامعلا؛ والأرض الأكقظء والمشتري :عائدا[» وزحل 
ممناةةء وأو رانوس 1188115» ونبئون عسبامع]8؛ وبلوتو مانااط. 

إذا الأرض هي وأحدة من مجموعة الكواكب السيّارة المشار إليها أعلاه» 
فإذا كنا نتحدث عن الكوكبة» فأي كوكب نعني؟ وأي كوكب هو ذلك 
المخصوص بالسيطرة وتغيير المعالم ووضع الشيء على مستواه وتعميمه؟ فإذا 
كنا نقصد كل الكواكب المذكورة فإن تحقق الكوكبة صعبٌ حالياً وذلك لما تمت 
الإشارة إليه مسبقاً من صعوبة السيطرة والتحكم في الأشياء التي ليس لنا بها 
علمء وإذا كنا نخص كوكب الأرض فحسب بعملية الكوكبة» فهنا يصبح من 
الأفضل الاستعاضة عن مصطلح الكوكبة بمصطلح آخر هو (الأرضنة) بما يفيد 
السيطرة على الأرض وثغيير معالمها وفرض نظام جديد عليها. 

بقي لنا أن نشير إلى عدد من المصطلحات الأخرى التي ظهرت مترافقة مع 
مصطلح العولمة وإن كنا نرى أنها لا زالت أكثر دقة وتحديداً من العولمة» فهناك 


(31) عقيل حسين عقيل » المفاهيم العلمية (دراسة في فلسفة التحليل). طرابلس: دار الروّاد. 200و 
ص 41. 
(32) جودة حسنين جودة؛ معالم سطح الأرض. بيروت: دار النهضة العربية للطباعة والنشرء ص 32. 
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على سبيل المثال مصطلح أمركة («وتممعنعمسة) 8+0 وهو ما 
يفيد هيمنة النمط الأمريكى بكافة أبعاده السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
والثقاقة وتعميمه عن شعورن العالم؛ وبالمثل فإنه يمكن لنا التحدث عن 
الأو رَبةُ #اقام0ناتا وهذا في حال سيادة النمط الأوروبى» والعورية مواطة,4 
لدى سيادة الدمط العربي» وهلم جراً. ْ 
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ل سيا لي نا 
اكع ا دك 


و اران 


مابعة صنعاى- كليّةالّداب 


الإطار العام للبحث : 


هذا هو الموضوع الرابع الذي يقدمه الباحث والمرتبط بالتراث العربي 
الإسلامي في اليمن حيث آل على نفسه أن يستمر في تتقيب التراث العربي بصفة 
عامة والتراث اليمني بصفة خاصة وإخراج كل جديد فيه فهر جوهرة مطمورة 
مضئ عليه مئات السنين ولم يتحرك ضمير المثقف اليمني بالشكل المطلوب» 
نظراً للمقارئة بينه وبين المثقف غير اليمني حيث نجد هذا الأخير يتطلع دوماً 
لمعرفة التراث وخاصة التراث اليمني والوصول إلى معرفة أغواره واستخرج كل 
جديد فيه وأقول: إن هذا الموضوع الرابع المتعلق بالتراث اليمني وخاصة في 
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الجانب الزيدي يأتي مكملاً لسلسلة من الأبحاث اتخذت هذا الجانب لدراسة 
حالات معينة في التراث» ولقد كان البحث الأول خاصاً بالمذهب المعرفى عند 
الإمام الشوكاني والبحث الثاني والثالث خاصين بتراث المطرفية الزيدية» وها 
نحن الآن نبدأ في رحلة جديدة مع التراث الزيدي اليمني لأحد علمائنا الأفذاذ 
والذي ظل في عالم النسيان هو وترائه داخل المجتمع اليمني عامة وبالمذهب 
الزيدي خاصة قرابة 374 عام . إنه العلامة/ صالح بن مهدي المقبلي أحد علماء 
اليمن المحيدين والذي عاش في القرن الحادي عشر الهجري ومات خارج 
وطنه 5 مهاجراً لطلب العلم عرفل 1 سف احتفظ له بتراثه ولا 
موطنه الأصلي سأل عنه؛ ومات هو وتراله غريبين. ولذلك كان حقاً على 
الباحث وهو ينقب في التراث أن يضع اسم هذا الرجل في المقدمة في أيام بحثه 
الأول ولكن الحائل عن هذا في حينه قلة المصادر والمراجع لهذا الرجل أو 
عنه. والآن وقد بدأت الأقلام تقتحم تراث هذا الرجل كان من الضروري بمكان 
المشاركة في تعريف هذا العالم من جانب واحد هو الجانب المعرفي الذي لم 
يتطرق إليه أي شخص كتب فيه ولذلك اختار الباحث «المنظور المعرفي عند 
المقبلي» كموضوع لهذه الدراسة مشاركة منه لإظهار تراث هذا العالم الجليل. 


تحديد المشكلة : 


للا م ل م 5 
مؤلفائه ؛ لأنه لم يفرد موضوعاً خاضا لتجديد موجه وقذهه المعرفي»؛ ولذلك 
0 
- من خلال مناقشات المقبلي للمذاهب والآراء المتعلقة بالموضوعات التى 
طرحها للنقاش في مؤلفاته نظهر شخصية المقبلي المتحررة من التبعية 
والتقليد. وهذا يعطينا مؤشرأ بوجود مذهب معرفي مستقل . 
2 - إن ترتيب الردود وتنظيم سياق الأدلة والترجيح بين الآراء» دلِيلٌ على 
وصوله إلى درحجة الاجتهاد. وبالطبع لا بيد من منظور معر فى ١‏ ويما أن 
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المقبلي لم يفردُ بابا أو فصلاً أو موضوعاً يحدد فيه مذهبه المعرفي فإن 
الباحث يطرح الأسئلة الآتية:- هل لابن المقبلي منظور معرفي أم لا؟ 
والإجابة تتضمن الإيجاب لأن شخصا كابن المقبلى لا يمكن أن يبلغ 
درجة الاجتهاد دون أن يتميز بمنظور معرفي محدد لكنه ‏ كما سنرى فى 
الدراسة ‏ لم يفرد لهذا الجانب دراسة مستقلة إنما بث أصول مذهبه فى 
ثنايا مؤلفاته» ومن هنا تظهر صعوبة هذا الموضوع . 


الدراسات السابقة : 


لم يُخْصٌ هذا العالم بدراسات سابقة يمكن الاعتماد عليها فى الجانب 


الأكاديمي» وإنما تناول بعض الباحثين والكتاب هذا الرجل للتعريف به من 
الناحية التاريخية فقط وقد جاءت على النحو الآتى : 


1ت 


5316 


كتابة الإمام الشوكاني عنه في كتابه البدر الطالع أوضح فيه حياة ابن 
المقبلي في خمس صفحات وهي ترجمة مختصرة لم يتعرض فيها إلى أي 
جانب من جوانب هذه الدراسة. 

كتابة الأستاذ/ عبد المتعال الصعيدي في كتابه «المجددون في الإسلام) 
عرف بالمقبلى فى أربع صفحات وربع الصفحة في إشارات خاطفة ذكر 
فيها ان المقبلي من المجددين وأنه كان معتدلاً في أمر الصحابة فقامت 
عليه الجارودية فى اليمن بثورة عارمة ضد هذا الاعتدال كما أنه لم يسلم 
من الأشاعرة في مكة المكرمة حيث ثاروا عليه ونقموا منه لنقده مذهبهم 
ثم ذكر أن المقبلي تأثر بابن الوزير وابن تيمية وهذه الدراسة لم تتعرض 
كتابة الأستاذ الدكتور: عبد العزيز المقالح وقد تضمنت الآتى : 

وصفه كما كتبته مجلة المورد المجلد الثامن العدد الثانى 9م عن 
حديث العالم الروسي كراجكوفسكي الذي حاول تتبع حياة ابن المقبلي 
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الدكتور المقالح أن المقبلي من المجتهدين الذين يناقشون الموضوعات 
بالحجة والإنصاف متجردين عن التعصب وهو وصف يستحقه المقبلي 
لأنه بلغ درجة الاجتهاد . لكن المقالح لم يتعرض أثناء كلامه عن المقبلي 
إلى أي شيء عن موضوع بحثا . 

4 - كتابة حديثة أكاديمية كتبها الدكتور/ محمد عبد الرحيم الزيني في «المقبلي 
وآراؤه الكلامية» في عام 0م تضمن هذا البحث حياته وآراءه الكلامية 
دون أن يتعرض لموضوع بحثنا هذا في شيء منهء لذلك كانت هذه 
الدراسة ضرورية لإظهار ر المنظور المعرفي عند المقبلي حيث لم يتعرض 
لها أحد من قبل . 

حدود البحث: 
سوف تقتصر هذه الدراسة على (المنظور المعرفي عند المقبلي) معتمداً 

على مصادره المعرفية. ا 

منهج البحث: 


لقد اعتمد الباحث على المنهج التحليلي المقارن في بعض القضايا التي 
تحتاج إلى هذا المنهج كما أنه استعان بالمنهج الوصفي لإبراز المذهب الفلسفي 
عيدم . 
لقد استخدم الباحث الأدوات التالية : 
المصادر الأصلية التي أثبت التاريخ نسبتها إلى المؤلف بدون شك , 
الهن اجع التي تناولتها هذه الشخصية المشار إليها في الدراسة السابقة. 
5 بعض الدراسات والمذاهب التي تعرض لها المقبلي بالتقد والتحليل كالمعترلة 
والأشاعرة والصوفية وغيرهم من الفرق الإسلامية. 
موضوعات البحث: 
اشتمل البحث على عدة مباحث جاءت على النحو التالى : 
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المبحث الثاني : العقل مصدر للمعرفة. 
المبحث الثالث: النص الديني مصدر للمعرفة. 


المبحث الأول : الحس مصدر المعرفة. 
المعروف أن أدوات الحس المعرفية هي الخمس: «الأبصار والسمع والشم 


والذوق واللمس»» والمقبلي حينما يتحدث عن موضوع ما أو يسوق كلامه 
لبعض القضاياء لم يشر صراحة إلى هذه الأدوات كمصادر معرفية» وإنما 
يستشهد بها لإثبات مسألة معينة قد تكون مرتبطة بالإبصار أو السمع. . . إلى 
آخره كقوله لزميل له من الجزائر: فهل تنكر أن لنا علماً وسمعاً وبصراً ووجوداً. 
رداً على قول زميله: الذي يدعى تأثير قدرة العبد ليس بموحد. قال المقبلى : 
فكأنما كشفت عنه غطاء فبهت27 , 1 

والدلالة من هذا النص في جانب المنظور المعرفى عند المقبلى هو: 
إثبات السمع والبصر وربط هذه الثلاثة بالإنسان كأحد أفراد الإنسائية ع جزئي 
وجودي حسي. ولقد وجد الباحث في أحاديث المقبلى» ما يدل على وجود 
المعرفة الحسية لكنه يطلق عليها بالأعراف الحادئة عند تفسيره لقول الله تعالى : 
دين مَك زهت مُصَلّ 004. فجعل معرفة المقام مما تعارف الناس عليه 
كحادث حسي 7 , وهو يقصد المكان الذي تعارف الناس عليه بأنه مقام 
إبراهيم ؛ وهو مكان جزئي محسوس . 

والذي يظهر من ثقافة المقبلي» أنه يوظف المعرفة الحسية في تفسيره 
ببعض آيات القرآن الكريم. فمثلاً عند شرحه لقول الله تعالى: # حَقٍّ يي لم 
ألخّْط الْأبِصُ بن لط الأنور من لتر 94 فيرى أن تخبط الناس في 


(1) المقبلي : الأبحاث المسددة في فنون متعددة ص 29. 
(2) سورة البقرة» آية: 125. 

(3) المقبلى : الأبحاث المسددة ص33. 

)4 سور اشرق آية: 187. 
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المحسوسات مع توضيحها في هذه الآية دلالة على أن الناس ما زالوا في عمى 
عن معرفة الفجرء ثم يقول: فالنهار والليل والخيط الأبيض والأسود من 
المحسوسات التي يتبين من خلالها معرفة المواقيت”". ثم يستدل المقبلي على 
هذا المنظور المعرفي بالأحاديث الواردة عن الرسول كَقِةِ والتي تدل على أنه كان 
يعلم أصحابه بالإشارة بيديه الكريمتين الأيمن والأسر مماايوية حت هذه 
المعرفة الحسية في الجانب الديني”". عند شرحه لقول الله تعالى : أن منَنْ 
ميم في يط عن كك 2 لا متتطيئرة منما4ه7 , يرى المقبلي در لمر 
والسمع دليل على أن المعرفة الحسبة توصل إلى الحق واليقين» طالما تر 

عليها الثواب والعقاب. لأن من وصفهم الله في هذه الآية 0 
الالتين لما خلقتا لهء فاستحقوا العقاب. فكذلك من استعملها لما خلقتا له 
التشحق. الفوائ 8 , اوفي هذا دليل على أن الاستطاعة مع الفعل كما يراه الإمام 
الرازي في تفسيره”” 

وقد حاول الباحث أن يتتبع آراء المفسرين حول هذه الآية فلم يجد فيما 
لم مراجعته أحداً تطرق إلى هذا التفسير الذي أتى به المقبلي كالرازي 
والزمخشري وابن كثير والسبوطي والقرطبي والإمام الشوكاني وغيرهم . 

وفي هذا المقام نجد المقبلي قد ربط بين المدركات الحسية والمدركات 
العقلية أثناء حديثه عن الآية الكريمة #وَفي الأ بطم جورت وجنت ين عب 
د جار وَنْضِلُ بصا عن بَعْضٍ في الكل إن فى 

إلك لَأَبْتٍ لْمَوْوِ ورت 1004 , 


فيرى أن الآية تدل على أن كل عقل يدرك ما تضمنه النص» وأن إنكارهم 


(5) المقبلي : الأبحاث المسددة ص44. 

(6) نفس المصدر والصفحة . 

(7) سورة الكهف» أية: 101. 

(8) المقبلي: الأبحاث المسددة ص 44. 

(9) الإمام فخر الذين: التفسير الكبير ج 21ص 173. 
(10)سورة؛ الرعد: 4. 
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ما أدرك نوعه كل عقل من أعجب العجائب» والآية ناطقة بأن كل عاقل قد أدرك 
الغرض منهاء كما تدل الآية على أن الله حاكم على كل من أنكر المدركات 
العقلية كإتكارهم المدركات الحسية كالمبصر والمسموعء ولا يرتاب إلا غافل أو 
)211 
مكاء 117 . 
بر 


ثم يوضح المقبلي الربط بين البصر والبصيرة» فيرى أن البصر من 
مدركات الحس الظاهر فكذلك البصيرة من مدركات الحس الباطن» وكل من 
حضره البصر لايمكن إلا أن يدركه وكذلك الف ا 


ثم يضرب على ذلك مثلاً «إن البصيرة في مدركاتها كالبصر في مدركاته؛ 
فكما أن البصر آلة لإدراك حقائق واقعة حسية بحسب ما أعطاه الله من قوة البصر 
وشرطه كالضوء بين الرائي والمرئي فكذلك يرتسم في البصيرة ماأدركه البصر 
فيكون جلياً لا شك فيه كبياض الشمس أو فيا إلى حد ما فيكون مدلول لفظ 
الظن كما يكون ممن يرى شيئا في الغلس ويتميز له نوع تميز حتى يترجح كونه . 
ا 

فهذا المقال يوضح لنا العلاقة المتلازمة بين الحس الظاهر والحس الباطن 
وهو ما نسميه «بالحس المشترك وتوابعه؛ في منظور ابن المقبلي المعرفي كما 
جمع ببن الحس والعقل وأنهما يؤديان إلى اليقين. 


ثم يقيد المقبلي هذا المنظور المعرفي بالعقل الفطري إذ يرى أن البصر 
والبصيرة كلاهما آلة للعقل يدرك بهما الحقائق فإن استعملهما أدرك؛ وإن لم 
يستعملهما لم يدرك حين ذلك شأن كل آلة. ثم يوضح معنى الاستعمال وهو 
صرفهما إلى ما جعل آلة له. أي أن الله خلق الآلات وجعل لها نظاماً تستطيع 
إدراك الحقائق من خلاله وهو ما أراده الله منها ولذلك قال: المدرك الفطري 


(11)المقبلي: الأبحاث المسددة ص 143, 


(13)المقبلي: الأرواح والنوافخ ص111. 
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بحصل بلا نظرء والمدرك النظري يحصل بالواسطة» إذن إدراك الأشياء على 
حقائقها 0 اند فخ آله انحن والفلك 32 

الع وهو م يسمى في وفتنا الحاضر اضيا إذ لولاه لما 0 
الإدراك فلا بد إذآ من تصور الآني : : (الحس + المحسوس + القلب - الإدراك) 
وفي هذا إشارة إلى أن القلب هر مركر المعرفة وفي هذا دليل على اهتمام 
المقبلي بالمعرفة الحسية والدليل عليه قوله (إن رواية العلماء در 
ل ولا يكتني المقبلي 
الجر فيقول: إن العيادة معناها ها الاعتراف بما هو حقٌ والاعتراف بالحق 
واجب من دون نظر إلى شيء أصلاًء فكلمة التوحيد وغيرها كالتسبيح والتحميد 
من قبيل الاعتراف ره فول والإعتراف بما تتضمئه هذه الكلمات من 
معان تسمى اعترافاً معنوياً: فإذا اقترن بهذا الاعتراف عمل سائر الجوراح 
كالصلاة والصيام والحج فإن هذا يعتبر معرفة حسية يقينية لاشتمالها على القول 
والفعل 77 . 


قد أوضح المقبلي درجات بيان الحق على النحو الآني : 
| - التنبيه إذا كان الناظر يستقل بعقله. 
- نص الدليل لطالب الحق. 
3 المحاجة رالمجادلة وبذل الجهد للخصم الألد. 
وهذه الثلاثة كلها تدخل ضمن نطاق المعرفة الحسية عند المقبلي» وكلها 


(14) المقبلي : الأبحاث المسددة ص 143 144. 
(15)نفس المصدر ص144. 
(16)نفس المصدر ص 363. 


(17)المقبلي: العلم الشامخ ص43. 
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بيان للحق ومندرجة من الأيسر إلى ما هو عسير في المحاجة والمجادلة وهي 
مشتملة على الأقوال والأفعال وكلها تندرج ضمن أعمالٍ الجوراح . 

والمعرفة الحسية من خلال أعمال الجوارح ثابتة وواضحة عند المقبلي 
ولا يختلف عليها اثنان. فالمقبلى هنا يعطى المعرفة الحسية أعلى مكانة فى 
العا التي بخك يريط عمل الخرارم »بها ونسلة أعدلها بالميلذة او اليج 
والصيام ويثبت لها اليقينية والوجوب وهو ما رأيناه في بحثنا السابق عند الإمام 
الشوكاني في مذهبه المعرفي. 
المبحث الثاني : العقل مصدر المعرفة. 

لا يعتقد الباحث أن الاتجاه العقلى عند ابن المقبلي مصدره التلمذة على 
الأنشرال مو خرول لهاك كي رين ينف قطي لك أكون اتطررا عرفا 
عقلياً من النصوص الدينية لأنها من وجهة نظره أوضحت بجلاء أن هذه الهبة 
التي وهبها الله للإنسان وهو (العقل) له مهام وأعمال تتناسب ووجوده لدى 
الإنسان. والمعرفة كجزء مهم في حياة الإنسان لا بد وأن تأخذ بسلطان العقل 
حتى تتمكن هذه المعرفة من تحديد مهامها سواء على المستوى المعرفي 
الخارجي أم على المستوى المعرفي الداخلي أم ما يسمى الذائي. 

والنزعة العقلية لدى ابن المقبلى قائمة على المعارضة التى سلكها لتفنيد 
آراء المذاهب والتيارات التي لا يتفق معها في بعض الجزئيات: لذلك لا نستطيع 
القول بأنه سلفي أو اعتزالي وإنما هو عالم من علماء الزيدية الذين حاولوا 
تصحيح بعض أخطاء علماء الزيدية ودعا إلى عدم التعصب للمذهب فلم يلق 
تجاوباً» لذلك تعرض لعلمائها كما تعرض لعلماء المذاهب الأخرى غير أنه أثناء 
الحديث عن آل البيت وما آلوا إليه أثبت أنه زيدي . 

وعليه فإن الباحث يرى أن المقبلي يندرج ضمن علماء الزيدية المتحررين 
من عقدة التقليد المذهبي ومحاولات إظهار اجتهادات جديدة لم يألفها الواقع إلا 
نادراً. لذلك لم نر المقبلي قد افرد مبحثاً أو فصلاً عن مؤلفاته خاصاً بالمعرفة 
حتى يتضمن الجانب العقلي جزءاً منهء ولكن ضمنه في كتبه أثناء حديثه عن 


522 مجلة كلية الدغوة الإسلامية (العدد الثاتي والعشرون) 


الموضوعات المتفرقة والمختلفة كقوله: إن الله تعالى : فطر العقول قابلة للحق 
منكرة للباطا 08 , 

ومن خلال الاطلاع على مؤلفات المقبلي تظهر نزعته العقلية فيرفع من 
شأنه ويجعله أساس الكتاب والسنة ويرى أنه حجة الله في الأرض إذ يقول: 
الحمد لله قد صحت لنا نبوة محمد ول كما صح لنا وجوده وآمنا جميع ما جاء 
به 3 حجة الله علينا وهو العقل الفارق بيتنا وبين غير المكلفيد ”© كما 

أنه لم يحتج في كتابه بغير هذه الثلاثة (العقل» الكتاب» السنة) وقد أكثر 
لي وحكم عليها بالعقاب. 
الال لال كاسَْ [ مَل ما كان لعل التير). وقال تعالى : 
م سب أن م سْقَلرَ ت اذم بذ الأقم4 20 وقال تعالى: 
تك تل لصيف كا 1 يبنا بر. ل مر ونيف فى نهر 
ع 000 ال مداه المعرفي الحسي كما سبق 
ويؤكد على ضرورة وجوده وربطه ذاك بالجوارح والأعمال العبادية القائمة من 
خلاله؛ أقول بالرغم من ذلك فإنه قد رفع من شأن العقل أكثر من ذلك إذ يقول: 
إن إبطال العقل باتباع الحواس وإغفال النظر يؤدي إلى الإصرار على الكفر 
والامتناع عن الإيمان””. فهذه نظرية عند المقبلي إن من اعتمد على الحس 
وغض الطرف عن العقل فإنه يؤدي إلى اغفال النظر والامتناع عن الإيمان» 
وكوثه يربط الإيمان باستعمال العقل ويثبت الكفر بعدمه أمر فى غاية الخطورة 
لأن فاقد العقل لا يمكن أن نجعله كافراً ومن لم يستعمل البرهان العقلي لا 
يمكن أن نجعله كافراً. وهذه من الشطحات المتطرفة عند المقبلي التي تؤخذ 

عليه. ونرى المقبلي هنا يأخذ بتلابيب المتصوفة, الذين يرون أن الحكم على 


(18)المقبلي : الأبحاث المسددة ص102. 
(19) المقبلي : العلم الشامخ ص382. 
(20)سورة الملك» أآية: 10. 

(21)سورة الفرقان» آية: 44. 

(22) سورة الأنعامء أيه : 110. 

(23) المقبلي: الأبحاث المسددة ص80. 
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الأشياء ليس من اختصاص العقل وإنما هو من الشرع مع العلم أنه شن حرباً على 
الصوفية وخاصة منهم أصحاب الحلول والاتحاد ووحدة الوجود. ولقد أوضح 
المقبلي وظيفة العقل وعلاقته بالشرع» فائبت أن وظيفة العقل الإدراك ووظيفة 
الشرع البيان, 


فإدراك الأشياء تحصل بالعقل ولكنه لم يصدرالحكم وإنما الشرع هو الذي 
ييين أن هذا حرام وهذا حلال أو منكر وغير منكر وهو بهذا يخالف وجهة النظر 
الاعتزالية” . فالمنظور المعرفي في إدراك الأشياء إذاً إنما سبيله العقل» فالعقل 
بهذا المنظور مصدرة للمعرفة ولذلك أثبت المقبلي من القرآن الكريم أن 
المدركات السمعية والعقلية لا بد من الإيمان بها وعدم التكذيب وإنهما متلازمان 
لا يمكن إثبات أحدهما دون الآخر””. قال تعالى : #أَحَدَّتُم باق ولّر تحيطرا بن 
20# , 


غاية الوسع في طلب معرفتهاء أي أنه لا بد أن يشمر الإنسان لمعرفة العلوم 
الآنية عن طريق السمع أو العقل» وألا يؤمن ببعضها ويكفر ببعض لأن الله 
وصفهم بالريب وبإخفاء الحق. بل قد يدعون العلم وهم كاذبون””. ثم إذا 
حدث التصادم بين مدلول السمع ومدلول العقل فما موقف المقبلي من ذلك؟ 


يرى أن هناك جانباً من العقليات الصرف إذا وجد التصادم بينها وبين 
السمع وثبت أن مدلول السمع لا يحتمله البتة؛ فلا مانع من تغليب الجانب 
العقلي. إلا أن المقبلي قد استدرك هذا وقال: لكن غير ذلك واقع» أي أنه لم 
يوجد على الواقع وإنما هو افتراض جاء من قبل المعتزلة وليس من قبل الله”*0 . 


(24) تفسر المصدر ص95. 
(25) نفس المصدر صن 203. 
(26) سورة النمل» آية: 84. 
(27)المقبلي : الأبحاث المسددة ص204. 
(28) نفس المصدر ص 42. 
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ثم لو سلمنا جدلاً وافترضنا شذوذ مسألة من السمع استقل بها العقل» 
فالعقل حجة الله وحكمه كصريح خبر الله سبحانه إلا أن هذا شيء لا يكاد يوجد 
بدنياناء بل قد أردف الله سبحانه كل حجة عقلية بحجج سمعية ينضح من خلالها 
عند من تأمل فيها عدم وجود التعارض ببنههم(. وقد أكثر ابن المقبلي 
استعمال المعرفة العقلية في كثير من الموضوعات حتى وصل إلى مرحلة 
التعصب والخروج عن الآداب المتعارف عليها عند العلماء وذلك عند مناقشته 
للمسائل الكبرى كالصفات والتحسين والتقبيح وأفعال العباد والكسب والحكمة 
والتعليل والقدرة والإرادة والعلم وما يحول حول هذه المسائل من خخلافات 
شديدة بين علماء المسلمين الذين ناقشوا هذه الموضوعات وكل منهم وصل إلى 
نتيجة تخالف أو توافق نتيجة مجتهد ما لمذهب ماء والمنصفون سواء في القديم 
أو في الحديث أو في عالمنا المعاصر يرون أن الجميع مجتهد ولكل مجتهد 
نصيب لأن النية ليست سيئة وإنما قصدهم معرفة الحقيقة لكن ابن المقبلي خرج 
عن هذه الدائرة وتعصب كثيراً ووصف الأشاعرة ومجتهديهم بصفات لا تلين 
بعالم مجتهد مثله'*2 , 

بل تحيز كلية إلى مذهب المعتزلة ودافع عنهم دفاع المستميت7'7. وهذا 
ليس حباً فيهم وإنما نكاية في الأشاعرة. 

ولو أنه في بعض المواقف يتعرض للمعتزلة على استحياء لا يصل إلى 
درجة النقد لعل أما الأشعري والأشاعرة فإنه يصفهم بكل الصفات السيئة 
والجارحة كقوله في صفحة 185 من كتابه العلم الشامخ وما بعدها. وهاك طرفاً 
من أنظار الأشعري (الردية) وقوله في صفحة 188 وغير ذلك من مذاهبه الردية 
وأقواله السمجة (أي الأشعري) وقوله في صفحة 189 فهذه الحكاية (هوس) أي 
حكابة الأشعري أنه رأى رسول الله يكيهِ في المنام والرسول كل يقول: (من رأني 


(29) المقبلي : العلم الشامخ ص325. 

(30) أنظر العلم الشامخ: ص182» ص185: ص190؛ ص/19: وما بعدها إلى ص196. 
(31) أنظر المصدر نفسه ص192؛ ص135» ص163. 

(32)المقبلي : العلم الشامخ ص90ائ 
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في المنام فقد رآني فإن الشيطان لا يتمثل بي)”"2. كما أنه يذكر في صفحة 190 
أن الأشاعرة يجوزون العفو عن فرعون؛ وهذا الكلام لم نره في كتب الأشاعرة 
إطلاقا وقوله في نفس الصفحة والعجب ممن يدعى بحجة الإسلام الغزالي ما 
زالتة هذه الخرافة ميناً بيده ويقصد بذلك الحوار الذي جرى بين الإمام 
الأشعري وأبي علي الجبائي حول الإخخوة الثلائة المعروفة حيث يقال إن الجبائي 
ععجز عن الإجابة فكانت سببا لتحول الأشعري من المعتزلة إلى السنية . 

وقوله على الأشعري في صفحة 191 حيث ساق تبرأته من قبل العلامة ابن 
السبكى حيث يقول فأعرض هذه المقالات التى حكيناها عنه وغيرها من مذاهبه 
الخبيثة على الكتاب والسنة””*. كما أنه تعرض في كتابه العلم الشامخ للمتصوفة 
ومذاهبهم فانزل سيفه الحاد عليهم وقطع أمعاءهم وخاصة ابن عربي صاحب 
الفتوحات المكبة الذي غالى فى تكفيره وتفسيقه . 


المبحث الثالث: النص الديني مصدر المعرفة . 


لا شك أن من يرجع إلى نصوص القرآن والسنة سيجد أكثرها تتعر 
لمصادر المعرفة جميعها وبأسلوب واضح ومشوق وجذاب يتفق مع الوافع ومع 
لعقل والمنطق توصل القارئ إلى هدف محدد ومعين فالقرآن حيئما يتحدث عن 
لحس يوضح أن االخواين نيك ون لاني الاكبلى اسان ويمدر ار واصطة من 
لإنسان وبين الأشياء من حوله قال تعالى: #قل أَرميسر إن أَحدَ لله سممك: وَأبصدرم 
- عل فلويكم مَنْ لَه لَه غير َه ينيك به 774. وقال تعالى : مهو الى ناكد مَبعلٌ 
4 ألئن لمر اليد َم مدرو نَ094. وقال تعالى : لأا بين إل اللي 
حَيْتَ َْنْ *رَإِلَ اله مد نَ يمرل َْبَالٍ ف نبت #ريلَ الأض كن 
سيلمت 774. وقال تعالى : الله أو حََنَ اكوب وَالْأْضَ وَأنَرَل يرت السَمَل مآ 


(33) الإمام القرطبي: تلخيص الإمام مسلم ص 988 باب رؤية النبي يَلل. 
(34)المقبلي : العلم الشامخ ص191. 

(35)سورة الأنعا آية: 46. 

(36)سورة الملك» آية: 25. 

(37) سورة الغاشية» آية: 17 و18 و19 و20, 
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د 0 


فَأَخْيحَ بِ. بن الَمرْتِ رذ لَك ور سَخَّرَ لَكُمُ القت لِتَجْرِفَ في لسْحْرٍ أرق و 27 
لك لمر #وَسَخْرٌ له لقنس وَلفدرٌ م وَسَخرَ لَك أل وار 09. فهذ 
الآيات وغيرها كثيرة في القرآن تتحدث عن المحسوسات يفهمها 0 
والمتعلم على السواء؛ والعلامة المقبلي عندما يتحدث عن أي موضوع تجده 
يستشهد بالحس بطريقة واضحة لا غموض فبها'”. كذلك أيضاً إذا انتقلنا إلى 
العقل فإننا نجده يستدل حال حديثه بالعقل وينزع إلى أن يجعل العقل متلازماً 
للسمع بحيث يصعب على المتحدث الفصل بينهما أو الحديث عن أيهما دون 
الآخرء غير أنه حدد للعقل وظيفة وهي الإدراك ومعلوم أن إدراك الشيء تسبقه 
المعرفة الحسية لكن المقبلي هنا يسند إصدار الأحكام إلى الشرع وليس إلى 
العقل بخلاف المنهج الفلسفي الذي يجعل من المعرفة الحسية صوراً في الذهن 

يحصل نتيجة لهذه الصور إدراكات فيتولى العقل الحكم عليها . 

والمقباى فى اكه زعرنة النسي: رالفقل ا م 
لفول الله تعالى: وما أَسَلْنا من قَبلِكَ من رَسُولٍ وَلَا بي .© . يقر 
ا 
أنكر هذه القصةء يرى المقبلي أنه على الرغم من هذه الروايات لو افترضنا 
صحتها لقطعنا بكذبهاء لدلالة العقل والسمع» أما العقل فلمناماة افظع الكفر 
وأنفاه للنبوه والتوحيد لأحوال الأنبياء. 

وأما السمع فلقوله تعالى : رما يق عن موك إن هو إلا وتيا يوجن 4106. فقد 
قرن المقبلي الدليل العقلي مع الدليل السمعي ليصل إلى نتيجة مؤادها إبطال قصة 
الا ا 

وقد ذكر المقبلي أن الله تعالى: عندما يستعرض كلام الكافرين ويرد 


(38) سورة إبراعيم» الآيتان: 32 و33. 

(39) راجع المبحث الأول من هذا البحث الخاص بالمصدر الحسي عند المقبلي والاستشهاد بالآيات 
والأحاديث. 

(40) سورة الحج, آبة: 52. 

(41) سورة النجمء آية 3 و4. 

(42) المقبلي : الأبحاث المسددة ص98! . 
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عليهم يجعل الإحالة دائماً إما إلى حواسهم أو إلى عقولهم خاصة المسائل 
الكبيرة ة التي لا تفهم إلا من خلال العقل» ٠‏ فقول الله تعالى : #أوَلَرَ ير أن كميوا أن 
لسوت والْأرْضَ كنا رَندا ففلنتهماً هم 04. يرى المقبلي أن تفسير الزمخشري 
لهذه الآية بعيد عقلاء وأن تفسير الرتق ليس التصاق جرم الأرض بالسماء» 
وأرجع ابن المقبلي تحرير هذه المسألة إلى النظر في قول نوح عليه السلام أ 
روأ ْفَ حَلَقّ أنه سَبِمَ سَمَوْتٍ يلبن41”. فإنه لا يذهب طريق إلى هذا العدد 
بالعقل. فأحالهم على عقولهم ليتوصلوا بذلك إلى معرفة الخالق» ثم معرفة 
رسله؛ وما جاوً! به من الأوامر والنواهي. فهنا المقبلى أختار تفسير القرآن 
بالقرآن بطريقة معرفية شملت الحس والسمع والعقل على السواء كما أشان ابن 
المقبلي أن أمر الله يعرف بالدليل السمعي والعقلي معا فعند شرحه لقول الله 
تعالى : «ومآ رأ إلا موا لله عيِصِينَ لد ألي”**. يذكر أن مراده وأمره إنما 
يعرف بدليله من عقل وسمع» وقد دل العقل أن الله حكيم وشأنه أنه تناسبه إرادة 
الحسن وكراهية القبح ولا يجوز عليه العكس”. وهذا رأي متفق مع اتجاهات 
المعتزلة ومخالف لمذهب أهل السنة من الأشاعرة وغيرهم حيث يثبتون أن الله 
خالق كل شيء. 

وإذا تتبعنا آراء المقبلي في ثناي حديثه عن النص الديني فإن الكلام كثير 
والأمثلة كثيرة ولكن سوف تأخيذ مثالاً واحداً من القرآن الكريم ونذكر المنظور 
ا ا ع ل لو ل يقول الله تعالى: #وَأنَّ 
عدا ور موسا وله تَْبعُوأ سبل قمر يكم عن سيلو كلك وصَّدْكُم بو. 


م . ا 


(43) سورة الأنبياء» آية: 30. 

(44) سورة نوحء آية: 15. 

(45) سورة البينة» آية: 5. 

(46) الحسن : ما استكمل صفات تبعث على الرضى وتدعو إلى المدح . 
القبح : ما فاتته هذه الصفات فكان مبعث ذم واستهجان. (مجمع اللغة العربية المعجم الفلسفي 
ص72 مادةٌ (403) . 

(47) سورة الأنعام. آية: 153. 
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ذكر المراغي في تفسيره عن عبد الله بن مسعود رضي الله عنه قال: خط 
رسول الله صلى الله عليه وسلم خط بيده ثم قال: : هذا سبيل الله مستقيمأء ثم 
خط خطوطاً عن يمين ذلك الخط وعن شماله ثم قال: وهذا السبل ليس منها 
سبيل إلا عليه شيطان يدعو إليه» ثم قرأ وأن هذا صراطي مستقيماً. . . الآية وقد 
أورد ابن المقبلي هذه الآية في مقام المتفرقات من كتابه الأبحاث المسددة وأثبث 
أربعة وعشرين مثالاً لهذه الآية اشتلمت على كثير من أمور الدنيا والدين ذاكراً أن 
الذين اتبعوا السبل حادوأ عن الحقيقة أو الطريق السوي الذي فيه النجاة. 

والشاهد من هذه الآبة لموضوع الدراسة هنا أن المقبلي ذكر هذه الأمثلة 
الأربعة والعشرين مستعيناً بالحس والعقل والوجدان والنص أو الضرورة الدينية» 
حيث قال: إن الصراط المستقيع تشهد به الضرورة الدينية والعقلية»؛ ومعنى 
الصراط المستقيم أن يفسر القرآن بما يقتضيه لفظ اللسان العربي» ومن هذا 
نستدل على المنظور المعرفي الحسي والعقلي والنصي على السواء لأن الله 
سخانا جعل #المقرل تدرك اها تثناء .من التظاتق بواشطة الس والعقل والذين 
(أي النص الديني) لكن الذين اتبعوا السبل أنكروا النظر العقلي. وقالوا إنما يعتبر 
التعليم» ولم يعلموا أن التعليم يترتب على الإدراك العقلي؛ فكانوا بهذا قد نفوا 
النظر والتعليم معا. وأثناء شرح المقبلي لهذه الآية تعرض للمنظور المعرفي لدى 
الصوفية حيث اعتبروا الكشف منهجاً لهم فقال: إنهم قد ضللوا العقل فلزمهم 
نفي الكشف والعقل معاً. ثم تعرض للمنظور المعرفي لدى أهل السنة خاصة 
الأشاعرة منهم ذاكراً أنهم نفوا التحسين والتقبيح. فلزمهم نفي الشرع لنفي 
مقدمته . 

وأثناه شرحه للآية أيضاً تطرق للمعتزلة وسماهم (المدعون بإحاطة العقل) 
فيرى أنهم حادوا عن الصراط المستقيم وتكلفوا فيما يعنيهم فأوغل كل منهم فيما 
مال إليه في مجال الخطر. والواقع أن المقبلي قد شمل من خلال شرحه لهذه 
الآية أمور الدنيا والدين فمن لم يعرف الله فقد حاد عن الصراط المستقيم لأن 
الجحود لا يزيل المعرفة؛ والمراد بالمعرفة هنا العلم بما أنزل الله إليهم من 
النصوص» فالنص الديني إذاً مصدر من مصادر المعرفة الأساسية . 
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كما تطرق المقبلي إلى مسألة الخلق ‏ من المنظور المعرفي - بغرض 
وحكمة, وأثبت أن الأشاعرة نفوا الغرض والحكمة من الخلق. وهذا تجن على 
الأشاعرة السياقاً منه وراء المعتزلة ولم يرجع إلى أقوال العلماء من قبله. 
فالعلامة محمد بن إبراهيم الوزير قد قرر في هذه المسألة تبرتة الأشاعرة من هذه 
المقولة» وأنهم يقولون بالغرض والحكمة من الخلق””. وهنا سؤال: هل 
يمكن أن يكون الظن معرفة عند المقبلي؟ يذكر ابن المقبلى هذه المعرفة عند 
قول الله تعالى : لاوما ب كر ا طن 4”*". ويسوق رأي الزمخشري مختصراً 
ولم يعلق عليه أو ينقذه فكأنه موافق لرأي الزمخشري وهو القول: بأن المراد 
بالأكثر الكل والمقلد لا يلزم أن يظن؛ وهو كلام مبهم وغير واضح مما جعل 
الباحث يرجع إلى نصوص أخرى في القرآن ربما تتضح من خلالها هذه الرؤى . 

يقول الله سبحانه وتعالى: ظاالْدِنَ بَطْونَ انم مُلَفُوأ ريم َعَم إل 
مون 4”*”". فهذه الآية تمدح صنفاً من الناس وهم الذين يؤمنون بالآخرة. 

فالظن هنا إما مقارب لليقين أو يغلب عليه الفرب. ويقول الله تعالى: #إِنَّ 


نت أ ملق ا وهذه الآية تدل على اليقين عند الذي أوتي كتابه ميته 
فأدخله الله الجنة . 


يمكن أن يكون المقصود هنا بالظن مجرد الميل النفسي إلى أحد الأمرين دون 
الآخر مع الشعور بإمكان نقيضه كما هو معروف من تعريف الظن عند الفلاسفة 
وعلماء النفس . 

فالظن المذكور بالآيتين يعني العلم سواء كان مقارباً لليقين أو هو اليقين. 
الاير ردي 0 : 36. 


(50) سورة البقرة؛ آية: 46. 
(51)سررة الحاقة؛ آية: 20. 
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إذا فما هو الظن في قوله تعالى: #وما ب يم كر ا طن فالراجح والله 
أعلم أن الظن في هله الآية يعطي معنى الشك وكذلك في بعض الآيات التي 
ذكرت فى القرآن وذ باذ لان بوني اناك .ؤلة ريب أن المعنى يات انماما 
لأن الظن بمعنى الشك يعطي التردد وعدم الرجحان وتكون نتيجته حيرة 
واضطراباً قال الله تعالى : : #لوما يشيع أَكتهْر إلا طن 4 . وقال تعالى: #وَإِتُّمْ لَنى سك 
7 مرب 0204 , وقال تعالى: 00 رسْبهِمٌ درت 4 0 وقال تعالى: 
اق أ َلك 884 

أما الظن المفضي إلى الطرف الراجح فلا ريب أن الله تعالى: قد تََيّدنَا به 
كما يحكي ذلك ابن الأمير الصنعاني حيث يقول: تعبد الله العباد بخبر الآحاد» 
وكذا الحكم بشهادة العدلين» وأن أكثر تفاصيل الصلاة والزكاة والحج لم تثبت 
إلا بخبر الآحادء والآحاد ظنية» لا تعتبر في الأغلب إلا الظن وما تعبدنا الله به 
فهو حق لا باطل . 


ومن قال إن الظن هو الشك مطلفاً حملة على تفسير لغوي وليس 
اصطلاحياً؛ وحمل الظن في الآية في هذا لا ينهض عليه دليل. فالمراد من الآية 
كما يقول ابن الامير في تعليقه على رأي ابن المقبلي إلزامهم بالعمل بالظن وأن 
العمل به واجب لأنه في مقام الرجحان ولا يشترط اليقين. فالظن معتبر ثواباً 
وعقاباً. 

فإذا انتقلنا إلى السنة باعتبارها مصدراً من مصادر المعرفة الدينى فإننا نرى 
ابن المقبلي يهتم كثيرأ بالأحاديث النبوية خاصة الأحاديث الصحيحة منهاء ويرى 
أن المتواتر لا بد وأن يوافق العقل ولا يناقضه. 

وهذه المقولة مشهورة عند ابن تيمية حيث ألف كتاباً سماه (درء تعارض 
العقل والنقل) ورأي المقبلى هذا جاء أثناء شرحه للآية الكريمة وردٌّهِ على 
(52)سورة فصلتء آية: 45. 


(53)سورة التوبة آية: 45. 
(54) سورة إبراهيم» أيه : 10 
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الزمخشري وهي قوله تعالى: 3 لد > حَنَّنْ عَلهَمْ كلمت يك لا 
2 7 
يؤمنون 


يقول: إن الزمخشري جعل كلمة الرب هو قول الله الذي كتب في اللوح 
المحفوظ وأخبر به. 

ويرى الزمخشري أن تلك الكتابة معلومة لا كتابة مقدر ومراد وهو مذهب 
اعتزالي حاول ابن المقبلي تفصيل ذلك من خلال منظوره المعرفي. لكنه من 
شدة تعصبه ترك نقد الزمخشري وذهب يتهجم على المجبرة (ويقصد أهل السنة) 
ثم علماء الكلام وفي هذا تعميم حيث قال: أما كونه مرادا فلا دلالة بالآبة عليه 
وإنما أراد به دفع مذهب المجيرة. وأما كونه مقدراً فأي مانع منه إن أريد مدلول 
اال ا د ثم يقول: ولا يمتنع ذلك عند المعتزلة 

كيف وهو منتواتر معنى في الشريعة مع مطابقة العقل» وإن أراد الحتو لين 
ا ة لحملهم ب به على ذلك لجاجاً منه إذ ليس 
من لازم التقدير الحتم. فإن المتكلمة تركوا الحق جانبا وشغلهم ما كانوا 
يفترون. وهو يقصد بذلك أهل السنة من الأشاعرة. 

وقد رد ابن الأمير الصنعاني على الزمخشري والمقبلي معاً فقال: هنا ثلاثة 
ألفاظ؛ معلوم. مقدرء مكتوب» يتصف بها كل كائن قبل كونه من أفعال الرب 
تعالى: وأفعال عبادهء ثم يبرزه الله تعالى إلى الكون والوجود على وفق تلك 
الصفات . 

وكما أنه ليس العلم يقتضي جبراً ولا حتماً كذلك سَبْقّ القدر والكتابة 
فإنهما من فروع الس عن ما وهذا متفق عليه بين الفريقين» فإن سبق 
القدر لا يوجب وقوع المقدور بنفسه بل باحتيار الفاعل . 

وقد ساق ابن الأمير قول العلامة النووي في شرح مسلم وهو أشعري عن 


(55) سورة يونسء آية: 96. 
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الخطابي وهو أشعري أيضاً قوله: إنه يحسب كثير من الناس أن معنى القضاء 
والقدر إجبار الله العبد وفهره على ما قدره وقضاه؛ وليس الأمر كما يتوهمونه 
إنما معناه الإخبار عن علم الله بما يكون. 

ثم قال ابن الأمير الصنعاني : وبه يعلم ما في قول المؤلف بحمل المجبرة 
له على ذلك» وأنه ليس كما قال. أما الإرادة أي إرادة الله لكل كائن فإنه مذهب 
الأشعرية ولا كلام في بطلانه كما عرف في علم الكلام ولا دلالة للآية عليها كما 


قال المؤلف. 
فالمنظور المعرفي عند المقبليّ في بيان الآية السابقة يظهر عليها 
الاضطراب لسببين: 


الأول: هروبه من تفسير الألفاظ الثلاثة وعدم رغبته على الرد لوجهة نظر 
الزمخشري حيث لم يتعرض في تفسيره لبيان هذه الألفاظ . 

الثاني : خلطه بين المدلول اللغوي والحتم» وغرضه من ذلك وصف أهل 
السنة وهم الأشاعرة بأنهم مجبرة وأن ما هو مقدر فهو محتوم. 

فإذا انتقلنا إلى حديثٍ آخر له علاقة بالإنسان وبالواقع الاجتماعي وهو 
قول الرسول يليه (إنما الأعمال بالنيات وإنما لكل امرئ ما نوى. . إلى آخره) . 

نجد أن ابن المقبلي حال حديئه عن هذا الحديث يضمنه منظوره المعرفي 
حيث يقول: إن المتواتر موافق للعقل ولا يناقضه وهذا الحديث صحيح لا غبار 
عليه . 

ومن خلال شرحه أوضح أن النية هي القصد وقد أدرك العقل أن العقل 
المعتير ليس إلا ما اقترن بالقصد. 

وهذا منظور معرفي شمل الحس والعقل والقلب على السواء ولذلك لا بد 
للمعرفة أن تكون متكاملة حينما يقترن الفعل بالقصدء والنية هي الأصل فلو 
افترض أن صورة الفعل الظاهرة تخالف القصد لم يعتبر ذلك الظاهر. أي أن 
المنظور المعرفي ليس كافياً» ونكتفي بهذا القدر من الدراسة والله ولي التوفيق. 
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ننائج البحث : 

يظهر من خلال مشوارنا مع العلامة ابن المقبلي ومن ثنايا صفحات مؤلفاته 
أنه يمتلك منظوراً معرفياً بجميع مصادره المعروفة, وقد اشتمل هذا البحث على 
ثلائة مباحث نوضح أهم النقاط فيها كما يلي: ففي المبحث الأول رأينا كيف 
التي تدل على امتلاكه لناصية المعرفة الحسية مما يؤكد أنه يوظف هذه المعرفة 
في كثير من تفسير آيات القرآن الكريم والأحاديث الصحبحة. 

وهو يتعرض للمصادر الحسية كالسمع والبصر والشم والذوق واللمس 
أثناء شرحه دون أن يشير إلى أنه استعمل شيئاً اسمه (المعرفة الحسية) وإنما 

ويتميز المنظور المعرفى لديه هنا بالأمور التالية: 

الأول: إن المعرفة الحسية توصل إلى الحق واليقين وهذله مخالفة منه 
لبعض مذاهب فلاسفة اليونان الذين يرون أن المعرفة الحسية لا توصل إلى 

الثاني : إنه رتب على هذا الأول الثواب والعقاب حسب النصوص الدينية . 


الثالث: إنه ربط بين الحس الظاهر والحس الباطن في مقارنته بين البصر 
والبصيرة . 

الرابع: إنه ربط المعرفة الحسية بالأقوال والافعال التي تندرج ضمن 
أعمال الجوارح . فأعطى المعرفة الحسية أعلى مكانة في الجانب الديني . 

أما إذا انتقلنا إلى المصدر الثاني وهو العقلء» فإننا نراه يعظمه أجل تعظيم 
ويجعله حجة الله في الأرض ويرى أن العفل أساس الكتاب والسنة وقد تبين لنا 
من خلال دراستنا لمؤلفات ابن المقبلي أن النزعة العقلية لديه قائمة على 
المعارضة التي سلكها بتفنيد آراء المذاهب والفرق الإسلامية وغيرها كأمثاله من 
علماء الزيدية وإن كان قد أخذ بأسلوب المعتزلة عقلباً فإننا لا نرى أن اتجاهه 
اعتزالي بقدر ما هو متحرر نوعا ما. 
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فهو يندرج ضمن علماء الزيدية المتحررين من عقيدة التقليد المذهبي؛ 

مثله مثل ابن الأمير والشوكاني ومن قبلهما محمد بن إبراهيم الوزير. 
ولذلك فابن المقبلي من وجهة نظرنا ليس اعتزالياً وليس سلفياًء بل هو 

زيدي متحرر من التقليد. 
اكذاان المتلي جييها يتكلم عن المقل ابرقم رمن اشانة تويز أن الذي 

يعتمدون على الحواس فقط ويقللون من عمل العقل أو يبطلونه يؤدي بهم ذلك 

إلى الامتناع عن الإيمان. 
وهذه من الشطحات التي اشتهر بها ابن المقبلي لأنه لا يمكن أن نحكم 

على من لم يستعمل البرهان أنه ليس بمؤمن. 
ويتميز المنظور المعرفي العقلي عند ابن المقبلي بالآني : 

١‏ عدم التعارض بين الحجة العقلية والسمعية وهذا مأخوذ من منهج ابن 
تيمية حيث أثبت عدم تعارض العقل السليم والنقل الصحيح . 

2 - المدركات السمعية والعقلية متلازمتان إذ لا يمكن إثبات أحدهما دون 
الآخر من وجهة نظر ابن المقبلي . 

3 - إن العقل العلمي أَنْبِتُ بالحجة من العقل النظري» بدليل أن الآيات 
القرآنية كمعجزات إلهية اعتمدت على وصف الظواهر الكونية بجميع 
أنواعها على العقل العلمي . 
أما المصدر الثالث وهو النص الديني فإن المقبلي اعتبره ميدانه الأساسي 

بمنظوره المعرفي . 
فالنصوص الدينية تخبئ في ثناياها منظوراً معرفياً متكاملاً يجمع بين 

الحس والعقل والقلب والوجدان؛ ويتفنن النص الديني حينما يصف لنا حالة 

مرتبطة في الحس أو غيره ولننظر إلى قول الله تعالى: : #أقلا يظرُونَ إل الإبل 
بت لقت #وإل اَم صِفَ ردت *#وَإِلَ للا كَِ يت #ولل الا كنف يسن 

7 الله تعالى : أنه أّه حَقَ الست ايض اح ا نار 


3 


لك 1 و83 لقلك انذن و القت ركز ورك لك 
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لْأْهرَ#رَسَخْر لك النّدك ولق ببق وَسَخْرَ لز ايل ره وكثير من 
الآيات التي تدل على المنظور المعرفي 7 شيق وجذاب يفهمه الجاهل 
والمتعلم على السواء. 

ومن الجدير بالذكر أن الآيات الدالة على موضوع ما كدلالة قطعية أو خبر 
متواتر لهي أفضل المعارف التي تؤدي إلى اليقين لأن المقبلي هنا له رأي في 
إسناد الأحكام إلى الشرع وليس إلى العقل وليس هناك تنافض بين هذا القول 
وبين ما سبق ذكره من أن العقل حجة الله في الأرض لأن المعرفة عند المقبلي 
تتزع إلى التلازم بين العقل والسمع» ومع ذلك فقد حدد وظيفة العقل وهي 
الإدراك أما إصدار الحكم فيسنده إلى الشرع. وهذا مخالف للمنهج الفلسفي 
الذي يرى أن العقل هو مصدر الأحكام. 


ملخص البحث : 

هذا البحث عن العلامة صالح المقبلي أحد علماء الزيدية في اليمن وهو 
موضوع أخل الجانب المعرفي لدى المقبلي الذي اشتهر بتحرره من التقليد 
العقائدي والاجتماعي وأصبح حديث الناس رجلاً مجتهداً نبذ الانتماء إلى أي 
من أئمة الفقة الإسلامي» تميز بقوة المجادلة والمناظرة ة لكل من يخالفه رأيه ولم 
يترك مذهباً ولا فرقة ولا جماعة إلا ونقدها من خلال تفسيره للقرآن والأحاديث 
وقد تحدث بعض الباحثين عنه وتناولوا بعض جوانب حياته العلمية لكن واحداً 
منهم لم يشر إلى منظوره المعرفي ولذلك كان اتجاه هذه الدراسة لبيان معرفة 
مذهبه المعرفي من الأهمية بمكان» ولقد حاول الباحث استنباطه من جميع 
مؤلفاته الموجودة في أيدينا والمطبوعة والمتداولة بين الناس وقد توصل الباحث 
إلى الأتن: ْ 

أولاً: إن العلامة المقبلي يمتلك مذهباً معرفياً شمل جميع مصادره 
المعروفة . 

ثانيً: أثبت المقبلني المعرفة الحسية وجعلها حقاً موصلاً إلى اليقين مخالفاً 
في ذلك بعض مذاهب الفلاسفة القائلين إن المعرفة الحسية لا توصل إلى اليقين . 
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ثالثاً: ربط المقبلي المعرفة الحسية بالمعرفة العقلية وجعلهما منلازمين لا 
يمكن الاستغناء عن أحدهما دون الآخر. 

زابعا : جعل النص الدبني مصدرأ معرفياً يستحق أن يكون في مقدمة 
المعارف ويقينيتها لاشتماله على الثواب والعقاب. 

خامساً: حدد وظيفة النص ووظيفة العقل فجعل وظيفة العقل الإدراك 
ووظيفة النص الشرعي إصدار الحكم . 


المصادر والمراجع | 


1 - القرآن الكريم. 

2 الأبحاث المسددة في فنون متعددة: صالح بن مهدي المقبلي؛ صححه وأشرف عليه 
القاضي عبد الرحمن بن بحي الأرياني. ط1 1982م دار الفكر دمشق. 

3 - الأرواح النوافخ: صالح بن مهدي المقبلي؛ المكتبة اليمنية صنعاءء 1985م. 

4 - التفسير الكبير الإمام فخر الدين الرازي. ط3 دار إحياء التراث العربي - بيروت. 

5 - التفسير المنير في العقيدة والشريعة والمنهج تأليف وهبة الزحيلي (دكتور) الجزء 
الحادي عشر ط 1‏ 1991 دار الفكر المعاصر بيروت ‏ لبنان. 

6 - الإمام أحمد بن يحي المرتضى وأثره على الفكر الإسلامي سياسياً وعقائدياً: محمد 
محمد الحاج حسن الكمالي (دكتور) ط 1‏ 1995م دار الحكمة اليمائية صنعاء - 
اليمن . 

77 مختصر صححح الإمام مسلم: للإمام القرطبي تحقيق رفعت فوزي (دكتور)ء أحمد 
حمود الخولي ط! ‏ دار السلام للطباعة والنشر- مصر. 

8 العلم الشامخ : صالح بن مهدي المقبلي ط2 - 1985م المكتبة اليمنية للنشر والتوزيع 
صنعاء . 

9 ا سر رارزلا ابايسير عبد المتعال الصعيدي 
مكتبة الآداب جمهورية مصر العربية . 

0 - المعجم الفلسفي: مجمع اللغة العربية ط 1‏ 1979م دار الكتب العلمية ببروت - 
لينان. 

1 - المقبلي وآراؤه الكلامية: محمد عبد الزيني ط1 - 2000م مطبعة الأمجاد صنعاء. 
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إيثار الحق على الخلق: محمد بن إبراهيم الوزير دار الكتب العلمية بيروت صورة من 
ط1318-1اه. 


تفسير البحر المحيط: ابن حيان الأندلسي المجلد الخامس ط 1‏ 1993م دار الكتب 
العلمية بيروت ‏ لبنان. 

تفسير الزمخشري: المجلد الثاني ط 1‏ 1995م دار الكتب العلمية بيروت - لبنان. 
تفسير الإمام الشوكاني: المجلد الثاني دار إحياء التراث العربي بيروت. 

تفسير الإمام الطبري ط1 1992م المجلد السادس دار الكتب العلمية بيروت - 
لبنان . 

نفسير المراغي المجلد الثالث ط 1‏ دار الكتب العلمية بيروت - لبنان. 

قراءة في فكر الزيدية والمعتزلة: عبد العزيز المقالح (دكتور) ط1 1982 دار العودة 
بيروت - لبئان. 

قواعد منهجية للباحث عن الحقيقة في القرآن والسنة: فاروق أحمد حسن (دكتور) دار 
الدعوة الإسكندرية. 

مباحث في المعرفة في الفكر الإسلامي : محمود ماضي مكتبة الإنجلو المصرية. 
محاضرات في الفلسفة الإسلامية ونظرية المعرفة في ثوب جديد: محمد محمد الحاج 
الكمالي (دكتور) طا ‏ 1993م مكتبة الفاو صنعاء ‏ اليمن. 

مصادر المعرفة في الفكر الديني والفلسفي دراسة نقدية في ضوء الإسلام: عبد 
الرحمن بن زيد الزنيدي (دكتور) ط !1‏ 1992م مكتبة المؤيد ‏ المملكة العريبة 
السعودية مطبعة المعهد العالمي للفكر الإسلامي ‏ الولايات المتحدة الأمريكية. 
ميزان العمل: الإمام الغزالي صححه محمد مصطفى أبو العلى مكتبة الخبري - 
جمهورية مصر العربية . 

نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة: راجح عبد الحميد الكردي (دكتور) ط1 1992م 
مكتبة المؤيد - المملكة العربية السعودية طبعه المعهد العالمي للفكر الإسلامي - 
الولايات المتحدة الأميريكية. 

نظرية المعرقة في القرآن: آية الله جواد أملي ترجمة دار الإسراء للتحقيق والنشر ط1 - 
6م دار الصفوة بيروت. 

نظرية المعرفة عند ابن سيئا: فيصل بدير عون (دكتور) وت - 1977م - مكتبة 
سعيد رأفت ‏ جمهورية مصر العربية, 
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نميا مر خلال رطلدابن الطب الشرقي 
الى + الفتالى : 


1728 1727 - 1140- 39 


امال مامكا اكات 


١.د.‏ عبرا ماري الما ري 
عضرا كاريئية امال ا مغربية 


قبل نحو من ثلاثين سنة نشر المعهد الجامعي للبحث العلمي كتاباً من 
تأليغي بحمل عنوان «ليبيا من خلال رحلة الوزير الإسحاقي» (1711-1143), 
واليوم وبحكم الآصرة التي تربطني بليبياء أقدم لزملائي الباحثين في ليبيا 
انطباعاتٍ رحالةٍ مغربي من نمط آخر زار البلاد قبل الوزير الإسحاقي. . . وكان 
هذا بدافع أن أقوم بمقارنة بين الرحالتين» لا سيما ولا يفرق بين زيارتيهما أكثر 
من أربع سنوات» ثم إنني رغبت في أن أعرف عن الفرق بين اهتمام وزير كان 
يقوم بمهمةٍ رسميةٍ محددة معينة؛ حيث عهد إليه بأن يصحب ركبا هامأ يضم في 
صدر ما يضم أميرةٌ عالمة جليلة حكم زوجها السلطان المولى إسماعيل بلاد 
المغرب أكثر من خمسة عقود» وكانت له علاقة مع دول أوروبا وآسيا. . . سيدة 
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جليلة كانت أَنَا للسلطان عبد الله بن إسماعيل الذي نعلم كذلك؛ عن صلاته 
الوثيقة بديار المشرق» وعن عمله من أجل أن يلتحق المغرب بركب الأمم التي 
ظهرت في الأفق الدولى وخاصة الإمبراطورية العثمانية. . . سيدة جليلة كانت 
جدةٌ للأمير المستنير الذي صحبها ‏ وهو صغير السن - في زيارتها التاريخية 
لليبيا ولمصر والحجازء وأصبح فيما بعد ملكأ للمغرب (محمد الثالث) الذي 
كان له علاقة متينة جداً مع العثمانيين ومع الإيالات التابعة لهم. . . ومع سائر 
دول أوروباء وكان أول عاهل عربى اعترف بالولايات المتحدة الأمربكية» وأول 
من تراسل مع رئيسها الأول جورج واشنطن . 

لقد قمت بتتبع خطوات تلك الأميرة المغربية بمن صحبها من رجال الفكر 
والسياسة. . . قمت بذلك في إطار الترام أخذته على نفسي بأن أترك أثراً من 
الآثار يسجل مروري بتلك الديار سفيراً لبلادي. 


كان ذلك شأني في العراق عندما أصدرتٌ مرسوعني عن التاريخ الدولي 
للمغرب . . كان ذلك شأني في إيران عندما ألفت كتابي عن إيران بعيون ابن 
ا 

واليوم أشعر ‏ كما أشرت - بحنين يعود بي إلى تذكر الأراضي اللبية. 
أرض التاريخ لأرافق فيها عالماً جليلاً؛ عند مروره بها إلى البقاع المقدسة ذهاباً 
0 


هذا العالم الجليل ترك لنا عشرات المؤلفات والرسائل والمقالات» وكان 
فيها رحلته الوحيدة الفريده» تركها ليس في مكتبة عربية أو إسلامية. ولكن في 
مكتبة غربية بألمانياء وبالذات في لا يبسيك 1.5218710 التي زرثّها في غشت سنة 
2 مغتنما فرصة وجودي هناك للمشاركة في المؤتمر الثامن لتنميط الاسماء 
الجغرافية المنيثق عن هيئة الأمم المتحدة. 

العالم الجليل صاحب الرحلة لم يكن نكرة من النكرات ‏ كما أشرت - 
ولكنه عالم من أعلام الثقافة في عالمنا العربي الإسلامي؛ هو أبو عبد الله بن 
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الطبب الشرقي الصميلي الفاسي الذي ولد بمدينة فاس عام 1698-1110؛ وحج 
بيت الله أول مرة بتاريخ 1139 ه -1727م وعاد إلى بلاده في السنة الموالية» 
وتصدّى للدرسء وانتفع به خلق كثيرء خلال إقامته بالبلاد إلى أن اخختار العودة 
عام 1143 إلى تلك الديار حيث أدركه أجله بالمدينة المنورة عام 1170. 


تخرج على يديه عدد من العلماء منهم من عرفنا ومنهم من غابت عنا 
أسماؤهم, لكن يجب علينا أن نقول في هذا التقديمء إن الشيخ مرتضى الزبيدي 
صاحب تاج العروس لم يترد في الاعتراف بأن ابن الطيب الشركي الفاسيكان 
عمدته في اللغة العربية. . . 

ولابن الطيب عدد كبير من المؤلفات ‏ كما أشرنا ‏ تساعدنا على الاقتراب 
من مفاتيحه ومن شخصيته. . . 

الرحلة التي نتقدم بها اليوم إلى زملائنا فريدة اثمبنة» جاء تفردها من أنها 
فعلاً النسخة الوحيدة في العالم وهي التي توجد صورة منها بين أيديناء ثمينة 
لأنها من جهة أخرى تحتوي على معلومات متنوعة الفائدة؛ وخاصة في التاريخ 
القديم والحديث للمنطقة. المهم أن نشيد هنا بدور الاستشراق في خدمة هذه 
الرحلة؛ نعتبر ذلك من باب الإنصاف الذي يجب علينا ان نقوم به. لا سيما وقد 
كنا دوماً نعترف لأهل السبق بافضالهم» وذلك مبدأ للباحثين الشرفاء. ونذكر في 
صدر الفهارس المهتمة بالحديث عن ابن الطيب في لايبسيك 6نةمأع.1 بألمانيا هو 
فهرس 7011625 .1 تحت رقم 116 َ 

ونذكر هنا أن المخطوطة الموجودة بألمانيا أشير إليها من لدن عددٍ من 
أهل الاستشراق نذكر منهم المتشرق الألماني كوستاف فلوجل 01861 (ت 
0) الذي كتب تلخصياً لها في مجلة (2.0.81.6). 1864 111 7 في أكثر 
من خمس وأربعين صفحة» عبارة عن تلخيص لمحتوياتها مع تقديم ترجمةٍ 
قصيرة لصاحبهاء وذكر بعضاً من مؤلفاته الأخخرى” . . 


(1) ,28-569 :2 واماعآ ند عاعطامتاطط-ماتازويع ونا معل أده وزتماع؟ ععل ملعجعدز 1 236 
نشكر بهذه المئاسبة مساعدة السيدة أمل ملين. 
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وقد اطلعت عليها المستشرقة الإيطالية الدكتورة فيتشا فاكليري 1م76 ..1 
اتعلاقة/ فكتبت حولها نقالا أخر بمجلة ونهمهائادم18 1[18 85156 ء يعنوان 
رحلة حاج عبر ليبيا في الفرن الثامن عشرء (سنة أولى» روماء نوفمبر- ديسمبر 
عام 4 ص 133 141) : اعم هتطئا 5[ موعكقتتة ممنوعااءط دنا أل مأعع مالا 
111 وامععة 


وقد اهتمت فيتشا في المقال؛ خاصة؛ بتصحيح بعض أخطاء فلوجل: 
فيما كتبه عن الموضوع. . 

وقد عقب المستشرق الإيطالي المعروف كارلو ألفونصو ناللينو 411.0© 
11200[فلة 1501150م4 (ت 18) على المقالة الأخيرة بمقالةٍ أخرى فى 
المجلة نفسها (هادة::8) سئة أولى؛ روماء نوفمير» 1925: يعنوان: حول رحلة 
حاج عبر ليبا في القرن الثامن عشر ص 384-375. 

وقد كان يهمني حول موضوعنا هؤلاء الثلاثة مع العلم أن هناك مستشرقاً 
ألمانيا آخر تحدث عن ابن الطيب وهو كارل بروكلمان (ت 1956). . . 

وقد اطلع الأستاذ الراحل محمد الفاسي على الرحلة بألمانيا عام 1934: 
حيث وقفثٌ على خطه. رحمه الله بمكتبة لايبسيك يوم الخميس 29/ 9/ 2002 
على نا أشرت اننا ..... 

ولقد فهمنا عن اهتمام المستشرق الألماني (فلوجل) بموضوع 
المخطوطات عامة وخاصة منها التى تتناول الشأن المغربى» وعرفنا إلى هذا أن 
ع اشرق الإمطالية :ادها بدي بورميلها «الانتو. باعها ها يضيانة: الى 
إيطاليا التى كان لها في الأرض الليبية حضورٌ كما لا يخفىء علاوة على الثروة 
الأركيولوجبة الهائلة التي تزخر بها الرحلة فيما يتصل بأصداء الوجود اليوناني 
وبالآثار الرومانية الثمينة والتى كانت متناثرة هنا وهناك على مقربة من السواحل 
اللبنة» "ولتي تال ظلبعاً من نشاط الرتمين بموضوع #اقريكا وومانة: 

فهمت كل هذاء لكني لم أقبل أن تبقى الرحلة قابعة في تلك المدينة 
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الهادئة من ألمانيا تنتظر الزوار بين عقود وعقود من الزمه2 . . 

وحتى نقوم بمساعدة الباحثين على الاقتراب من تلك الرحلة الهامة» نقوم 
اليوم بشبه تقديم لها وخاصة فيما يتصل بليبيا. . . 

ونحن هنا لا نقدم رحالةً سائحاً أو عابراً عادياً» ولكننا - كما أسلفنا - نقدم 
عالماً لغوباً كبيراً عميقاً» عرفنا أثره على كتاب القاموس . . . ونقدم عالماً جغرافياً 
لا يترد في استخدام زاده المعرفي عندما يجد نفسه أمام مسمى جغرافي» فهو 
يحرص على التوضيح بكل ما يملكه من أدوات» وقد بدا واضحاً من تتبع فوائده 
أن الرحالة كان يهتم بالدرجة الأولى» أثناء تنقلاته» بما يتصل بأحوال البلاد من 
حيث الأمن الاجتماعي والأمن الغذائي لا سيما وهو يقطع مفازات بعيدة 
المدى. .. ومن هنا اهتم بِالقَرْبة (بكسر القاف) وما أدرك ما القربة في قاموس 
الرحالة الذي ينشد ألماء في صحراء الأمس!! القَرْبَة التي تعني حافظة الكنر. . . ! 
حافظة المهج والأرواح» حافظة الأمن! حافظة النظام» وعندما تَذكرُ (القرّبة) لا بد 
أن نشير إلى ما سماه ابن بطوطة بالحَؤْض (ويجمع على أحواض)! . 

هذا المصطلح يعني شيئا في نفس أهمية القَرْبة إنه يعني (صهريجا) من 
جلود يُخبط بعضها إلى بعض حتى نُكوّن حوضاً نستطيع معه التوسل لتوفيرالماء 
للإبل ذات العتّق الطويل! ولمختلف الحيوانات الني لا تستطيع الوصول إلى 
القارورة والقرْبة! هذا الحوض إلى جانب القربة كان حاضراً في ذاكرة ابن الطبب 
الذي - كما قلنا - لم يمل أبدأ من إعادة ذكر الآبار والمواجل والغدران. . . إنه 
علمّناء من خلال الرحلة» كيف نتعامل ‏ في أسفارنا ‏ مع الماء كمادةٍ حيوية 
للبقاء... لنقرأ رحلته ولْْعِدُ قراءتها مرات ومرات. وستشارك رحالتنا ابن 
الطيب في مشاعره الحزينة عندما يتذكر بين فترة وأخرى ما حل برحلته. . . من 
سطو وعدوان... فلقد سطا عليها أحد السراق... وكاد ابن الطيب أن يجن 


(2) من حسن حظنا أن الدكتور العميد عبد العلي الودفيري زف إلينا بشرى عزمه على نشر الرحلة» 
ولم يكن غيره جديراً بذلك لا سيما وهو مهتم أصلاً بابن الطيب الشرفي . 


د. عبد العلي الودغيري: التعريف بابن الطيب الشرقي؛ منشورات عكاظء الرباط؛ طبعة أولى 
1990-0 . ص161/23. 1 
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وهو يتذكر ما كان سجله من معلوماتٍ وأخبار أشعار. . 

ذكّرنِي جيداً بصاحبنا ابن بطوطة الذي نسي ما استولى عليه القراصنة من 
خيراته» ابتداء من جبته التاريخية التي كان يباهي بها المشايخ؛ ومرورا بماله 
الذي حفعه طول احناتة) وبالمجواهرت والأحجار الكريمة التي كان يحصل 
عليها من مختلف الجهات» ع الك ا ولم يبق في ذاكرته إلا 
المذكراتالتي سلبوها منه والتي كانت تتضمن معلوماتٍ ثميئة بقيت محل حسرة 
راش للف عالقا ْ 

حصل مثل هذا لابن الطيب الذي وجد نفسه أمام أصدقائه وهو يحكي لهم 
عن الرحلة؛ أخذوا يلحون عليه في أن يتذكر! في أن يستحضر. . 
وعنناء يشلك ويستخفدز... دما تقرأه النوم وقية إلى المؤكدين وتخاضة أبناد 
لببيا التي ظهرت من خلال مذكرات ابن الطبب. على أنها بالفعل أرض عظيمة 
بآثارها التاريخية الضاربة في القدم. برجالها الأكفاء الذين كانوا يسهمون في 
النضال؛ ويعملون على إثراء الحديث. وعظيمة بثروانها وبمعادنها. وخبرائها 
وخيارها كذلك. . 

لقد أقنعنّي رحلة ابن الطيب أن الفكر الجغرافي في بلادنا على خير» وأن 
هناك أمانة علمية في نقل الفكر الجغرافي الذي عرف قبل الإسلام وازدهر بانتشار 
العرب. . .ومن هنا وجدنا مرويات البكري تذكر في صلب الرحلة؛ على نحو ما 
وجدنا بعض المعلومات التي يتعرض امكياة ا لانتقادات ابن الطيب 
الذي نعت بعض محتوى رحلة أبي سالم» بأنه محتوى غير سالم!! 

ولقد كان فيما لفت نظرنا في هذه الرحلة الرفيعة الأسلوب بالرغم مما حل 
بها من عطبء كان من أبرز ما لفت نظرنا فيها أنها كانت سجل أحداث يوماً عن 
يوم» وبالتاريخ والاسم. وبدون ملل أو كسل. 

وإن من أهم ما كان يلفت النظر ة فى الرحلة الشرقية أنها اهتمث كذلك - 
وهي في ليبيا - بالتاريخ الدولي للبلاد» أي علاقات ليبيا بالعثمانيين وصلة 
الحاكم في مصر بالحاكم بن ابليس» وتحدثت عن ظاهرة الاحتكاكات التي 
كانت بين العرب والأتراك. ولم يتردد الشركي في التحامل على من بأيديهم 
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مقاليد الأمور وأنهم ينالون ممن هو أضعف منهم. . . ! ولقد كانت أقوى عقوي 
ترجه للأعراب أن يجردوا من إبلهم؛ من وسائل تحركهم. . . عفوبة لا يعرف 
تكالها إلا من يصبح بين عشي وضحاها عديم الحركة مقطوع الأوصال. . . كان 
ابن الطيب يفضح هذه التصرفات! 

إلا أنه عكس رحلة ابن بطوطة. . . ورحلة الوزير الإسحاقي فإن 'المرأة» 
في رحلة الشركي كانت غائبةٍ نهائياً. .! لا أدري هل كان الركب رجالياً مائة 
بالمائة» أو إنه كان هناك تقليد يُحرّم الحديث عن النساء في مثل هذه الظروف 
الشاقة الصعبة التي ترجع فبها الكلمة بدءأ ونهاية إلى شيخ الركب أو أمير الركب 
الذي كان يتمتع بقسطٍ وافر من السلطة والكلمة. 

والحديث عن شيخ الركب جدير بالمتابعة لأنه ظاهرة حضارية رفيعة تنم 
عن روح التعاون منذ أن دشنها الشبخ أبو محمد صالح في مدينة آسفي في العصر 
الوسيط , . . 

وإن الجانب الذي كان يُبّرز فيه الشركي هو العلوم التي كانت رائجة على 
عهده. .. هذا الجانب هو علم النوازل و الفتاوي. ٠‏ قد كانت تطرح عليهم 
طائفة من الأسئلة من كل نوع وكان يشير إلى أنه أحياناً يأني بنص الجواب» 
وأحياناً يعتذر بسرقة النصوص من الرحلة. . . 

ومن خلال الحديث عن هذا الجانب كنا نعرف عن بعض مؤلفات الرجل 
وعن كتبه التي كانت تصحبه حتى ايحَنّهاا كما يقولون اليوم. لكن العنصر الذي 
بهرني هر وفرة المسميات الجغرافية التي أنى بها مما لم أجد بعضه في رحلة 
العياشي. وكذا رحلة الإسحاقي التي يتأكد أنها كانت كما عرفنا رحلةٌ رسمية لا 
تهدف إلى شيء بقدر ما تهدف إلى الوصول إلى المسجد الحرام وعرفات. . . 
ومما لم أجذه - بطبيعة الحال عند ابن بطوطة الذي بتأكد لي أنه كان عند 
مروره بطرابلس - منهمكاً في احتفاله الكبير بزواجه, ولو أنه كان أول رحالة ذكر 
مدينة (غات). . . وأهميتها في صلة المغرب بالمشرق. . . 

رحلة ابن الطبب نظراً لكل هذا بحاجة إلى بحث جامعي أكاديمي - كما 
أشرنا - متبوع بخارطة أدق وأكمل مما قلنا به بالنسبة لرحلة الإسحاقي» محتاجة 
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إلى مسح جديد وإلى سعة خاطر ليقف الباحث على المواقع التي زارها واحداً 
واحداً بعد الآخر. ويعرف ماذا بقي من هذا وذاك؛ ويوظف الرحلة لعملٍ سياحي 
على صعيد دولي. لطت ع ا ا رجاس لكايس 
الذين أمسّى بَعضهم أحد فراعنة مصر: : شِيشونك الأول الليبي الذي صاهر ملك 
مصر وأصبح فرعون الأسرة الثانية والعشرين في القرن التاسع قبل الميلاد الذي 
نسمع اليوم عن صداه في معابد الكرّنك. . . ! تاريخ المنطقة محتاج إلى رحلة ابن 
الطيب وإلى ما ورد في رحلة أبن الطبيب من إشاراتٍ قوية إلى مركز البلاد واهتمام 
السابقين بهم وعنايتهم بتأثيث سواحلها. .. كل هذا يجعل من واجبنا - نحن 
اللاحقين - أن نشيد بكل عمل قام به السابقون عبر الأحقاب الماضية. . 

لقد حرصت على مصاحبة ابن الطبب في العشر الأواخر من شعبان 
9- (أبريل 1727) عندما قال فى (ورقة 82 من المخطوط): «... وسرنا 
فحصلنا الزوارات الغربية عند ارتفاع النهار 0 000 العذبة 
الصافية الفائضة ولا فيضان الأنهارء واشترينا من أهلها الزبيب والزيت والتين 
وقضينا منهم بعض المصالحء حارس مام انا 
سعد بن صالح» وسرنا حتى أتينا الزوارات الشرقية ظهرأ فصليناه بها. . 

إلى مليتة إلى زواغة» إلى الزاوية إلى فرقارش... ودخلنا طرابلس 
الظريفة؛ ذات الفواكه الْمَنوّعة والظلال الوريفة» صبيحة يوم الخميس للخامس 
والعشرين من شعبان؛ فألفيناها أزهى من دمشق وشعبان (اسم مكان. انظر 
معجم البلدان)» وجسنا خلال ديارهاء وأشرفنا من شرفاتها على تيارها. . . 

ويستمر الرجل في الوصف بسجهه المفيد غير المتكلف... فيذكر أن 
طرابلس كانت مجمع الركبان.. قد يجتمع فيها الثلاثة والأربعة من الأركاب 
الواردة من كل حدب وصوبء لتقصد المسجد الحرام. . . ولا يخفى ما في 
هذه الملتقيات من فائدةٍ على أمر المعاش. . 

ويلاحظ الشركي أن الأرحية هنا بطرابلس كانت تدور بواسطة الإبل» 
وليس بالماء كما اعتاد أن يرى ذلك في فاس حيث المياه متوافرة. . 


وصلى الجمعة في جامع الدروج قيل أن يصلي الجمعة الثانية في جامع 
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الترلك بويج وهو في كل يقارن ويفارق. وبذكر في صدر من لقيهم ؛ من غير 
الخطباء الشيخ أبا محمد عبد الباقر الحنفي ويذكر شخصيةٌ بقيت عالقة بفكره 
حتى بعد عودته من أداء الفريضة» أبا عبد الله محمد بن علي المعروف بابن 
الأصرم القروي (نسبة إلى الفيروان) يتحدث عن هذا على أنه مرجود هنا 
بطرابلس في فترةٍ عابرة ولو أنه من سكان دزئة على ما سنعرفه من الشركي عند 
العودة من أداء المناسك. . . ولعل لاسم الأصرم صلة بالصحابى الجليل أسود 
33 1 
بن الصرم ‏ ... 

إن الأصرم هذا بحاجة ماسة إلى نفض الغبار عنه لا سيما وقد غطى على 
ذكره أصرم آخر آنى بعده. . . لقد تبادل قول الأشعار مع صاحبنا ابن الطيب. 

لفد أثنى الشركي كثيرا على معارف ابن الأصرم «وعلى نورانية بدره 
وإشراقية ذكائه وعلو همته؛ وكنت أثبت منها ما عَدَت عليه يد الإضاعة. ويذكر 
من هذه التقاييد بيتين علقا بالأسماع : 
أف لذي أدب يرضى بمنقصة ولم بكن مثل باز فوق قفاز! 
يوم بمصر؛ ويوماً بالشآمءوبو مأ بالعراقء وأياماً بشيراز!! 

وهذا العالم ابن الأصرم هو الذي سأله الشركي ' عن ضبط اسم 
طرابلس . . . لما عرف عن اهتمامه بالمسميات الجغرافية على ما سنقرأه مفصلاً 
عند مروره بطرابلس وعلى مقربة من درنة. . . 

انبأ وقد تعرف على الشيخ أبي عبد الله محمد المكنّى المشهور 
بالفتوى. على ما ستقرأه في النص الكامل. . . كما تعرّف على الشيخ أبي عبد 
الله بن مقيل» وأبي محمد عبد العزيز مروان نادرة الأوان» والفقيه الشيخ أبي 
العباس أحمد بن الصغير. . . وأبي العباس أحمد كست؟ الخطيب المبدع في 
جامع الترك. . . 


(3) ابن الدنيا: كتاب الهمث ص179. 
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ا ا 0 
يننأ الراو دم قتلقانااهلرا ناليج وكاوا اللموساما 
وظعنا شرا بو مل ربعا فظلنا ضير ؤظول ليان ا 
والمين حي وصلنام سل نزم ١ل‏ واعننانلزرل 
قرو تركنا الزهات مدا ةا 1 ل لعْلوًا ل[ مدنا رام ورأوك 
حونا لي بش يدامرلل ساحه وورد لوقا ناماع 

م لاخ المعرين ليا و تبره من املطإبلرالمة2 


دغلناط] ملو ليق ذاثالتهال عدوا دن الورئفه 
صاىم بوم ليس المي والعشرن فيصان فا لمماهاازك 
٠‏ من ومشى وسعدان وسناج لديارهاً واسكنا فامها 
علوثيارها فاذره مر صعيرة السادر صم لام را 
الموالم: لبش لما مسر وليطذا مدا مشا وثر شاك ولهانأنان 
باب الى ا ممروباب الى لوولون! لوعيط يكاين واهما_ 
ولذهيارا ا 
و بن لصو ورسا هرا هابابرك عطيمة وإمرمعا شرم وديا حا 
0 ادن وال رع يكور هارا لمر 
خارها ا م نعط لإحيان وهم ذ لك) (ا يريس وبا السزعى 

مأك ن 3 م بل رما تقع رمع( ن مروف با لماو الس 
دريافا لل دالب غيرات 3) 0 م ' 
اونما د لقسعةالروإن زان لاص ” 

المحم المشمل على سما لفادمالوسهم ال 
للناظر نينا لمناظر و لوسينا المي المعروف يكامع| لثر لترلافا نم 
ناتك شمأمزا لاسن الميرئعم | لجار مجنم و برعم ناا 
مر المشاهنا لرآره مانا موثو نانم نكالسولا ره 
ازج دعط بركما مر واوزا0 واصهن لهى: ذبوعبنام 
لصارتبا ارجا اع دنع اوشاع بان 


' الررم. 
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وهكذاء أخذ الطريق مع إطلالة رمضان... يوم السبت رابع رمضان 
مسترشداً بما ورد عند أبي سالم العياشي مع ملاحظة أنه قد يغترض عليه. على 
ما سبقت الإشارة إليه: 
ولسث بِإِنغَة في الرجالٍ أسائِلُ هذاوناماالخبَر؟! 
بقولون أقوالولا يعلمونها ولو قيل: هانُوا حققواء لم بحققوا!! 

ومروراً على قصر البنات. . . وهو بقايا قصر من آثار الروم» قصرء قصر 
عليه الحسن والإحسان. 

قال: وفي أثناء هذه المراحل قطعنا الجبل الذي هو منتهى الجبال فى 
تلك البلاد وهو آخر الجبل الذي لا نظير له في الدنيا طولاً وعرضاً وحطياً وماة» 
وقرى متصلة. وعمراناً متراكباً وقبائل وافرة غالبها بربرء وأوله من البحر 
المحيط. أطراف السوس الأقصىء, ثم يمتد كذلك بعد أن يمر قرب مراكش إلى 
آخر النص الذي ينقل فيه عن تقويم البلدان©» حول جبل درن مستأنساً بالشيخ 
أبي سالم. . . وهو يشير بهذا إلى جبال الأطلسي الكبير التي تمتد من أكونستان 
إلى قصر حسان. . . أكونستان. 

كلام مليء بالمعلومات عن جبال دَرَّنَ الذي تقع في سفحه المديئة العظيمة 
التي يقال لها مدنية لبدة التي خلت في العصور الأوائل ويقبت آثارها 
ورسومها. .. وفيها مياه عظيمة وهياكل جسيمة وأبراج خارجها مبنية بالحجر 
المنحوت. . . وترى أعمذة الرخام في وسط البحر قد أحاط بها الماء. . . 

ومن مديلة لبدة يُنقل كثير من أعمدة الرخام إلى طرابلس وإلى مصر 
وغيرهما من البلدان. . . اهتمام كبير بتاريخ المديئة. .. وهو لا ينسى أن ينقل 
عن رحلة العبدري. . . الذي ذكر أنه وجدها خالية. . . 

وهنا يأني بقصةٍ غريبة مثيرة روأها أبو سالم العياشي. ووجدنا لها أثراً عند 
حديثنا عن (العلاقات المغربية البرتغالية)””. . . تتصل بالدواء الناجع للطاعون, 


(4) أبو الفداء صاحب حماة ت732: تقويم البلدان صنعة باريز 1840. صن135. 
(5) د. التازي: ندوة آسفي الدولية أكتوبر 2004. 
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وأنه ليس إلا زيت الزيتون. . . الأمر الذي كان سبباً في غرس تلك البلاد كلها 


بشجره؛ من مسراته إلى سوسة وتونس... 

ويتحدث عن نخل ساحل حامد فيذكر أنه يحتاج إلى إصلاح» فهو رديء 
لا يدخر تمرة» ولا ييبس إلا بعد إزالة النوى منه فييفى كقطع الجلدء لا قوة فيه 
ولا حلاوة ولا طعم» لا يفرق بينه وبين لحاء الشجر! 

وبما نعلمه عن ابن الطيب الشرقي فهو متعلق بالبحث عن أضرحة 
الصالحين الواصلين؛ وكذلك نراه يتذكر هنا ضريح الشيخ سيدي مفتاح الذي 
يوجد على تل مرتفع على ساحل البحر. . 

وهو لم يهمل الحديث عن آثار سانية هناء فيها قنوات تحمل الماء إلى 
المديئة المذكورة من عين يقال لها (عين كعام) التي رسمها بالنون عرض 
ال 

قال: إن فيها صنعة وأبنية غريبة بحجارة منحوته عظيمةء تحار فيها 
العقول. كل حجر فيه أربع أذرع فأكثر» منقورة من وسطها تقر متقنا. 

ومن رأى ذلك؛. استغرب أن تكون قدرة البشر واصلةً إلى ذلك 
المقدار؛ وعلم أن دهراً أفنى أولئك الأقوام جديرٌ بأن يستأصل بقية الأنام! 
وينقلهم من حالةٍ إلى حالة» ومن دابر إلى دبر! 

ومن هنا إلى (زليتن) حيث ضريح الشيخ أبي محمد عبد السلام الأسمر 
من أهل المائة العاشرة الذي عرف به الشرفي نقلا عن أبي سالم. . . له أخبار في 
فهر الجبابرة وتحرير الأسرى من أيدي الفرنج. . . ينتسب إلى بلدة الفوائر: أمه 
مغربية) وكلك من رام أهل هذه البلدة بسوء قصمه الله! 

ويذكرون أنه كان للشيخ الأسمر فرس لها حسٌ يبحث عما في باطن 
الأرض من قوم صالحين! فيقولون هذا من الذين أظهرهم فرس الشبخ»!! قال 


(6) الطاهر أحمد الزاوي: معجم البلدان الليبية» منشورات دار مكتبة النورء طرابلس لييياء طبعة 
أولى 1958-1388. ص236-235. 
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ابن الطيب معلقاً على هذا: إن السر في الفارس لا في الفرسر ©!! 

ويصل ابن الطيب إلى (مسراته). . . ويتوجه بطبيعة الحال لزيارة ضريح 
الشبخ زروق البرنسي الفاسي حقق الله نسبتنا إليه» يقول الشرقي . 

ويروى أنه شاع عند الحجاج أن بعضهم يودع هنا ما له من مالٍ حتى 
يعود... فلا يضيع له شيء... وبعضهم يقصله للتبرك به عند ركوب 
البحار. . 

وهنا يذكر شعراً كان خاطب به هذا الشيخ الذي طبقت شهرته الآفاق : 
أأحمّدُ في معناك قد ظلتٌ» أحمدٌ ومثلكَ من يُسدي الندى حين يُحْمَدُ 
ولا سيما والقول منك مصرَّحٌ بذلك في بيت من الشعر ينشد 
إذا كنت في ضبق وغم وكربة فناد: أيا زرُوق» بأنيك أحمدر© 

وهي طويلة أنى فيها بما تذكره منهاء بعد سطو اللصوص على مذكراته! 

وها اجتمع بعددٍ من طلبة البلادء وسأنوه عن مسائل علمية تدل على 
ضعف العلم في تلك الأرض» وانقراضهء وفشو الجهل في ذلك العرض 
واعتراضه. 

ومن هنا استعد الئاس لقطع مفازة نحو من أربعة أيام: مفازة برقة التي 
تبتدئ من زروق إلى مصر. . . 

وهنا يقف ابن الطيب مع تحديد موقع برقة عند أعراب تلك البلاد مستأنساً 
بما يرويه الشبخ أبو سالم. . . ذاكراً الفرق بين برقة البيضاء وبرقة الحمراء. . . 
مردداً اسم التميمي والجبل الأخضر والعقبة الكبيرة: عقبة السلوم... وعلق 
على تقسيم العبدري بقوله: إنه اجار على اصطلاح وقته. . . 

وينصدى ابن الطيب الشرق ليدلي برأيه حول ما قاله العبدري من أن برقة 


(7) المخطوط. ص898. 
(8) شعر ابن الطيب الشرفي الفاسي صلفه وحققه وعلق عليه. . . د. عبد العلي الودغيري - البوكيلي 
للطباعة والنشر رقم الإيداع القانوني 1195/ 1996 ص35 . 
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مدينة قديمة من بناء الروم» وكان اسمها انطابلس . قال البكري: ومعناها بلغتهم 
خمس مدن.. ومعنى طرابلس ثلاث مدن» وليس هنا الآن مدينةٌ تسمى 
)29 
لك 

وبعد أن يعلق ابن الطيب على مقالة العبدري يتوسل إلى الله أن يعينه على 
قطع فيافي برقة التي نعرف أن اجتيازها كان بمثابة الوصول إلى القَمَر اليوه 9 
ولم يكن من اهتمام ‏ كما قلنا ‏ عند ابن الطيب إلا بهاجس الماء. . . وملء 
القَرَبِء والمقارنة بين رأي الشيخ أبي سالم حول هذا البئر أو ذاك! والطريف في 
حديثه أنه لا بنسى أبدا المطايا وهو يتحدث عن الماء!! 

ويمرُون على موقع «الهائشة» التي هي كاسمها هايشة! أسقطت في 
غدرانها كم من راكب!! 


- على جوانبها بناء قصور خالية ‏ يقول أبو سالم: وفيها نخيل متفرق كأنه 
رؤوس الشياطين» لا ترى أوحش منهء وماؤها يضرب به المثل في القبح» 
وليس في برقة أقبح منهء ومروا بقبر الشيخ المشهور بالصلاح سبدي بومذيون 
من أولاد الوافي. . . إلى أن وصلوا مطرد'''": بثر كثير المياء»ء خصب الساحة 
للأنعام والشياه. . 

قال: وألفينا بقربه محلةً عظيمةًٌ من الأتراك؛ يقول رائيها لصاحبه: تراك! 
تراك! قيل لنا: إن المجّلة جاءت لنهب بعض تقبائل الأعراب دون إعراب ,' 
فعلمنا أن الجور عام في العالمين!! 


وأخلاق أزهى من اللؤلؤ والمرجان. . . ! 


(9) رحلة العبدري المسماة الرحلة المغربية لأبي عبد الله محمد بن محمد العبدري الحبحي. 
1290-9 . تقديم وتحقيق محمد الفاسي رئيس جامعة محمد الخامس 1968-1388. ص87. 
(10)ضرب المغارية المثل لمن استطاع أن يمر بهذه الفيافي وأنه أمسى سبداً قديراً لا يستطيع أحد أن 

ينال منهء يقولون: (حج وجاز على برقه وما بقبت فيه مرقة)!! 
(11)الزاوي: المعجم ص320. 
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وكانت قبل هله السنة خالية» وهذه اليلاد سن أخصب البلاد ذات مزارع كثيرة؛ 
وأعرابها أهل رفاهية إلا ان الجور أجلاهم عن بلادهم وشتت شملهمء ينقل 
ابن الطيب عن أبي سالم العياشي . . . 

ويبقى أبن الطيب مشغول البال بشؤون «الاستقاء؛ في تلك الفيافي وبآبار 
قصر الذباب. . . عمق الأآبار وملوحة الماء وبعد الشقة. . . فإلى معطن النّعيم 
الدال باسمه على غاية التنعيم » حيث استقاء الدواب وامتلاء القَرّب» الااستعداد 
إلى مفازةٍ أخرى أمامهم تتطلب خمسة أيام قال: وقد وصف أرباب الرّخل 
(جمع رحلة) هذه المفازة بأنها ذاتُ رياح هي أحرٌ من السمومء حيث قضوا 
الليل في بثر العُويجة. . . وحَؤلنا رجله من البحر داخله في البرء عادة الحجاج 
فبها اصطياد السمك بالقصب والأعواد. . . 

وكانت تثراءى للركب عن يسار الذاهب مشرقاً آثار قصور ضخام وأبنية 
عظيمة مرصوفة بالحجارة المنحوتة والرخام بالغ في إتقان مبانيهاء ودلت على 
عظم بانيهاء وذلك كله خرب واندثره ولم يبق منه سوى الأثر. 

ثم يذكر ابن الطيب أن القافلة تت سبخةً (الكبريت) حيث يقدم لنا 
كالطين. ومن هناك يبحمل إلى طرابلسء وكذلك إلى مصر والإسكندرية: 
ويذهب منها مع الركب إلى مصر في سنة أخمال كثيرة لأن العرب يحملون» 
بالكراء؛ من مصر إلى طرابلس للحجاج؛ فإذا رجعوا حملوا على ما فضل من 
إبلهم عن الكراء كبريتا. . . والقِرّب والجلود مملوءة بذلك. ويتركونها إلى أن 
تتجمد لتتداوى بها الإبل الجربة... وكذلك جرب الآدمى. . .! فإذا أرادوا 
المداواة به حلوه في شيء من الماء وطلوا به الجرب2" . 


ومن مقطع (الكبريت) إلى معطن (المنعم) المشتمل على أحساء كثيرة في 


(12)ذكرتني هذه الوصفة أيام كنت في السجن على عهد الاستعمار الفرنسي بمناسبة الأحداث السياسية 
عام 1944؛ فقد تمارضت ذات يوم مدعياً أن بي جرباً. . فكان علاجي هذا!! 
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وسط كثبان من الرمل على ساحل البحر» وماؤه عذب قُرات لا سيما الآبار التي 
في حبز المشرق. . . كلما انحازت إلى الغرب ضعفت حلارتهاء قدرة الملك 
القدير المنفرد بالتدبير. . . ثم (المصانع) وهي غدران مصنوعة بين كثبان الرمل 


مق غين ضائعء 
ثم قصدوا الأجدابية. التي كنت قمت بزيارتها شخصيا وأنا أقرم بمهمني 
فى ليبيا أواخر الستينات . 


وهنا ينقل عن الشبخ أبي سالم العياشي معلوماتٍ عن هله المديئة العتيقة 
التي يقال إنها المقصودة بمدينة برقة في الفقه. . . هنا في الأجذابية آثار عمارة 
كثيرة وآبار عظيمة منقورة في الحجرء وبئيان هائل بالحجر المنحوت» وهناك 
رسم مسجد قديمء روعلد في يعف جحارنه تاريج جاه مركن سنة ثلاثماية . 

ويذكر ابن الطيب نقلا عن أبي سالم ان شيخ هذا الأخير محمد بن مساهل 
أخبره عن بعض المشايخ أن الإمام حون كان مدرها بهذا الممعد تاك 
سنين. كما بحدث عن سيلي يونس . . 

ويعود ابن الطيب مرةٌ أخرى إلى تحقيق المناط حول برقة. . . وهل هي 
مدينة أجذابية أو مدينة غيرها توجد بالجبل الأخضر في الجانب البحري. . 

وهنا نجد ابن الطبب يفتح النقاش حول الموضوع, قائلاً: وأستغرب هذا القرل 
من جهات. . على ما نقف عليه في النص الكامل المتعلق بليبيا في الرحلة!”©. . 

ومما يوثق به ابن الطيب الشرقي كلامه عن الأجدابية انها مذكورة في 
القاموس ونحن نعلم سلفاً أن لابن الطيب الشرقي علافةً بالقاموسء أفليس أنه 
مؤلف (إضاءة الراموس وإضافة الناموس على إضاءة القاموس» الذي هو حاشية 
على الفامدس )ع 


(13) الرحلة العياشية؛ ج1ء ص104 105 . 


(14) محمد بن الطيب الشرقي الصميلي الفاسي : إضاءة الراموس» تحقيق عبد السلام الفاسي والدكتور 
التهامي الراجي الهاشمي. طبع وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية الرباط. ج. أول وثاني. 
ص 1983-1403 . 


الدكتور الودغيري: التعريف بابن الطبب الشرقي. مصدر سابق. . 
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هذه المنقرشات عثر عليها اثناء الحفريات التي اجريت في مسجد اجدابية القديم المعروف بجامع سمنون؛ 
(مصلحة الآثار برقة سجل الصور الشمسية تاريخ 10-29 1956 
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هذه المنقوشة عثر عليها أثناء الحفرياث التي أجريت بالقلفة باجدابية» مصلحة الآثار برقة» سجل الصور 
الشمسية بتاريخ 29 5 1963 
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الصورة رقم 595ف عثر عليها أيضاً باجدابية» ويعتقد أنها ترجع للقرن الرابع الهجري؛ من اطلال المسجد الذي 
بني من قبل الخليفة ابي القاسم بن أبي عبد الله؛ جامع سحنون: الصورة تحمل في الآثار رقم 397ف 


الأذلء 
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ولا يفوته أن يردد هنا أن بعض أهل هذه الجهات يشئكون من الغارات 
التي تشن عليهم من الأعراب والعمال. . . أخمد الله نيران الظالمين وأذهب 

ثم إلى (سلوك) وهي معطن كالأجدابية ماؤه أَسْدَّ عذوبة وغزارة» حيث 
اخذ الناس يستقون من كل بثر... قال: وهذا المورد آخر بلاد برقة الحقبقة 
وتسمى برقة الحمراء. 

والعادة عند أهل بنغازي أنهم يتلقون الركب بأنواع الفواكه والخضر إلا أنه 
لم تصلهم أخبار الركب بسبب خلل وقع في ربط الاتصال. . . 

ويعرف الرحالة بمديئة ابن غازى على أنها مرسى حسنة بسفح الجبل 
الأخضر بينها وبين (سلوك) مسافة يوم قال: وفيها عامل وعسكر لصاحب 
طرابلس. . . وفي تلك المرسى تصب أودية السمن والعسل والشحم والودك من 
الجبل الأخضر. . . وتحمل السفنٌ منه أضعافاً مضاعفة إلى طرابلس وجربه. . . 
ويحيل على أبي سالم في حكاية طرائف الجبل الأخضر. 

ثم إلى مفازة (السروال) الموصوفة بشدة الأهوال؛ وهي مفازة سبعة أيام 

ثم إلى (وادي سمالوس) وهو واد من أودية برقة ينزل من الجبل الأخضر 
وتصب فيه أودية كثيرة من أودية الجبل . 
البلدان اللببية» وقد أفادنا أن بقرب هذه المحطة يوجد قبر الشيخ عمران شيخ 
الركب المغربي الذي أدركه أجله هناك فى رمضان 1073 19 , , . 


عظيم... وجاء أهل درنة وغيرهم للتسويق؛ وقامت هنالك الأسواق التي لا 
يرى الحجاج مثلها في جميع الفواكه والخضر وأنواع الألاء وضروب النعم. . . 


(15) لا ننسى أن نتذكر هنا أن شيخ الركب عام [114. عبد القادر عديل وهو في طريقه للحج . 
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وكانت لابن الطيب فرصة ليقدم لنا (درنة) التي سبق لي أن سعدت 
بزيارتها وأنا سفير لبلادي بالديار الليبية. . . 

إنها تقع على ساحل البحر وبها مرسى وبينها وبين (التميمي) مسافة يوم 
ونصف من بعري 

وبنقل لنا هنا فائدةً تاريخية عن مهاجري الأندلس» قال: إن (التميمي) 
كانت خالية منذ أزمان إلى أن عمّرها بعض أهل الأندلس قرب السئة الأربعين 
والألف. ولم يزالوا بها إلى ان بَطروا”'' فأنشبوا الحرب بينهم وبين أمير 
طرق 1 

ويقدم لنا فائدة أخرى عن مرسى مدينة درنة. . . التي تنزل بها السفن 
الواردة من الإسكندرية» ومن طرابلس وكذلك من بحر الروم (البحر المتوسط) 
ولا سيما جزيرة كندية #ذلهه©”'' (إيطاليا): فإن بينها وبين درنة» مسافةً يوم في 
البحر وهي تقع في مقابلتها. . . ونحن نعلم أن البحار ليست في واقع الأمر أداة 
أنفصال ولكنها على العكس من ذلك وسائل اتصال. 

ثم إلى (عين الغزالة)؛ تصب من سفح الجبل الأخضر في بحيرة كبيرة 
تحتها تتصل بالبحر ينبت فيها القصب الفارسي وبعض أنواع الثبات الا 

وبحكي ابن الطيب أنهم مروا ببيتِ في الحجر الصلد طوله عشرون ذراعا 
في مثلهاء وبداخله بيت آخره نحو نصفهء وفيه غرف صغار وكأنها مخازن وكل 
ذلك منقور في الجدار الصلد نقْراً عجيباً مربعاً كهيئةٍ أحسن ما أنت رأءء من 
الببوت» وله باب مربع كأحسن الأبواب» وعند الباب حجرة واسعة منقورة في 
الحجر أيضاً. . . لقد أخذه العجب من هذا الترتيب المتقن الرائع الذي ذكره في 
الآية الكريمة (وتنحتون من الجبال بيوتاً آمنين) . 

ويتساءل عن أصل قول الحجاج إن هذا قصر فرعون؟ 

(16) الإشارة إلى الآية: وكم أهلكنا من قرية بطرت معيشتها. . . 


(17) كندية: عاصمة جزيرة كربت . 
(18)الزاري : معجم البلدان؛ ص234. 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 559 


وعاد ليذكر أن العبدري أطال في وصف هذا البيت وأجاد» وأن الشيخ أبا 
سالم أومأ إليه. . . 


ويتحدث ابن الطيب عن بيتٍ آخر قريب من الجبل يسميه الحجاج 
بالحمام؛ لم يذكره أحد من أرباب الرّحل» باستئناء العبدري الذي ذكرء وهو 
عائل من حجه. أنه بيت يماثل الوم 


وأخذوا الطريق يوم الأربعاء التاسع والعشرين من رمضان حيث بانوا على 
غير ماء... إلى منهل (الدفنية) حيث وصلوها قبل الغروب. فائراحت عنهم 
الكروب! منهل قرب البحرء مشتمل على أحساء كثيرة سهلة التناول قريبة 
المآخل. . . 

هنا وهلال العيد يهل على الناس» وردت عليهم طوائف من الأعراب 
بالسمن والغنم والإبل وجاؤهم بتمر (سِيوَة) التي يرسمها هكذا (سوى) حيث 
أخذ الئاس كفايتهم بأرخص سعر. 

ومن الطريف أن نجد ابن الطيب يخصص حيزاً من هذه المذكرات 
للحديث عن تمر سِوّى مقارنة مع تمر سجلماسة. 

قال: وتمر سِوّى من أحسن التمار لم نر تمرأً بشبه تمر سجلماسة درعة 
من يوم خروجنا إلا هذا لوناً وطعماًء قال: وهذا ألطف منه وأبقى لأن عادتهم 
أنهم لا يحملونه إلا في قفافٍ... كل واحدة تزن قريباً من نصف قنطار, 
ويجعلون لها معالق. تعلق بها على أقتاب الإبل» فيحمل الجمل منها عشراً أو 
أكثر أو أقل على حسب صغرها وكبرها وقوة الإبل وضعفهاء وتلك صنعة عجيبة 
عندهم يبقى التمر بداخلها على حاله نظيفاًء ولا يحتاج مشتريه إلى غرارة. . . 
وليت أهل مغربنا يفعلون مثل ذلك! وكان قد وردت عليهم في هذا المنهل قوافل 
من الإبل بهذا التمرء وتنعم بشرائه المأمور وذو الأمر!! 

وأصبحنا في الدار مهل شوال ريثما أصلحنا الهيئات والأحوال» وهنا 


(19)رحلة العبدري: ص57. الرحلة العياشية, 
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يتحدث عن إقامة سنة العيد حيث طلب منه شيخ الركب”© أن ينوي الصلاة 
والخطبة... وهنا وبعد أن يشير لموقف الفقهاء حول حكم الخطبة بالنسبة 
للمسافر. .. يخبرنا بأنه قام بإلقاء خطية حافلة... ويتحسر مرة أخرى لكون 
نصها ضاع ضمن ما ضاع من الرحلة! 

ويتحدث عن جو العيد بما احتفى به من أطعمة مختلفة الألوان مما لا 
يجمعه إيوان. في مثل ذلك الأوان؛ ونعتقد أن لشيخ الركب يدأ كبرى في جمع 
الحجاج بهذه المناسبة. . . 


لقد فضوا ليلهم في (البطنان) من أراضي برقة الشرقية حيث ضريح سيدي 
عزيز من عرب سمالوس... 

وفي يوم السبت ثاني شوال أتوا العَقبّة الكبيرة: عقبة مشرفة على البحر 
ذات حجارة عظيمة ترجل فيها الناس كلهم. . . وهذه العقبة هى عقية السلوم 

قال الزاوي: وهوء أليوم الحد العادي بين البلاد المصرية وبلاد برقة. . , 

هنا في الموقع انتظرت القافلة حتى التأم جمع الحجاج ولم يصل آخر 
الركب حتى غاب الشفق وغرب» وتفرق الناس بين هاتيك التلال يستقون من 
مائها العذب الزلال... لقد توزع القوم على الآبار يسقون البهائم والآبال 
وأقبلوا على امتلاء القِرب كل الإقبال. . . 
الحديث عن عودته : 


غادر مصر يوم الخميس من رجب 1140 (12 فبراير 1728)» على أن يصل 
يوم الاثنين إلى العقبة (عقبة السلوم) التي عرفنا أن إسماعيل رأفت بك يجعلها 
في كتابه (التبيان في تخطيط البلدان) حداً طبيعياً بين البلدين» ويعتيرها القدماء 


(20)القصد إلى الشيخ الخياط عديل» وهي أسرة استمرت تتوارث مشيخة الركب» ويلاحظ ابن 
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نهاية بلاد مرمريكا من الناحية الشرقية وابتداء بلاد قورين» وهو الآن الحد العادى 
بين البلاد المصرية وبلاد برقة200 , 


وعلى عادنه لم يكن لابن الطيب الشرقي اهتمام بغير مناهل الماء» وعمقها 
وسهولة تناولها ومذاقها. . 


وكما هي عادته إيضاً فإنه يتتبع المراحل 3 عن يوم؛ يذكر اسم اليوم 
وتاريخ الشهر .. بحيث أن مذكراته كانت يوميةٌ فعلاً. . 

ووصلوا إلى قبر الشيخ عزيز. . . ووصلوا إلى غدير الريفي فألفوة مملوءاً 
بالماء كأنه نهر... ووردت عليهم هنا طوائف من الأعراب بالسمن والتمر 
والغنم وغير ذلك. . . ثم إلى (عين الغزالة) حيث باتوا على غير ماء. على أن 
يرتحلوا يوم الأحد السادس والعشرين من رجب. . . 

ثم نزلوا قبالة (التميمي) في محل معروف بكبكان حيث أقاموا به بقية 
الأحد ويوم الاثنين السابع والعشرين... سوق عظيمة اجتمع لها أهل درنة 
وغيرهم من أعراب تلك النواحى ... وهنا جمعته الأقدار - لفترةٍ يومين ‏ مع 
صذيقه القديم أبي عبد الله سيدي محمد الأصرم الفروي الذي كان اجتمع به في 
طرابلس على ما تتذكر. . 

ويتأكد أنه كان هناك شعور متبادل بين الرجلين» وهكذا وجدنا أن المبادرة 
تأني هذه المرة من أن الأصرم كان بتنبع أخبار عودة قافلة الحجاج التي يوجد 
فيها ابن الطيب حيث يلتقي به على مقربةٍ من المدينة التي كان يسكنها الأصرم» 
هذه المديئة كانت هي درنة بالذات 

وفي المحطة التي تحمل اسم (التميمي) القريبة من ثغر درنة هنا وجدوا درنة 
في استقبالهم وقامت سوقٌ عظيمة اجتمع فيها أهل درنة وغيرهم من أعراب تلك 
النواحي» وجلبوا أنواع المطاعم والفواكه والخضر والشعير والسمن والعسل 


(21)الزاري: معجم البلدان الليبية. ص228. 
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وأنواع الكعك والخبر والمقروظ””” وغير ذلك» وورد علينا - يفول ابن الطيب - 

جماعة من طلبتها ومنهم المحب الكبير الجدير بالتعظيم والتكبيرء الفقيه الأديب 

البارع الأثير» أبو عبد الله محمد الأصرم الذي ذكرناه فيمن لقيناه بطرابلس. . . 
ويذكر ابن الطيب أن هذه الاستشهادات ذكرته في قصيدة الإمام القاضي 

أبي الحسن الجرجاني المشهورة التي أولها: 

يقولون لي: نيك انفباضء وإنما رأوا رجلا عن موقتف الذلّ أحجما 


أرى الناس من داناهُمْ هان عندهم ومن أكرمئه عزةٌ النفس أكُرمًا 

ويخلص بعد هذاء للحديث عن كتابه (شرح منظومة مالك ابن المرحل 
ال 

وكان حمله معه في هذه الرحلة للحجاز للمراجعة وللمتاحفة كذلك» 
وظهر أن الشيخ الأضرم اطلع على تأليف ابن الطيب... واستحسنه كل 
الاستحسان. . . وتمنى لو وجد فسحة من الزمان ليتحلى بفرائد فوائه. . وكتب 
عليه تقريظاً حسناً أجاد فبه ما شاء. . . مع ضيق الوقت وتزاحم الأشغال وهيجان 
البال يما يعجز رؤية الفحول من الرجال. 

وارتحل ابن الطبب عن كبكبان (التميمي) وفارق أبا عبد الله الأصرم ونار 
الفراق في القلوب تضرم. . . 

يبدو أن الأصرم هذا فلت للذين اشتغلوا بأعلام ليبيا ورجالها من العلماء 
والأدباء» كما يبدو أن وضع الرجل كان قلقاً من الناحية الاجتماعية. . . ولعل له 
صلة بأسرة الأصرم التونسية المترجم لها في بعض التآليف 2 . . . 


(22) المفروظ هو الاسم الذي ما يزال إلى الآن مستعملاً في المنطقة. 

(23) يعرف أن من تأليف ابن الطيب التي نالت العناية الكبرى كتاب (موطأة الفصيح لموطأة الفصيح) 
شرح به منظومة مالك بن المرحل (ت 699) لفصيح ثعلب المشهور. وقد سمي شرح نظم 
الفصيح . . . والكتاب مخطوط خصص له الزميل الأستاذ د. عبد العلي الودغيري: القسم الأول 
من كتابه حول قضايا المعجم العربي في كتابات ابن الطيب.- التعريف بابن الطيب الشرقي؛ 
منشورات عكاظ ؛ طبعة 1989-1409. ص20 وما بعدها. 

(24) الودغيري : التعريف بابن الطيب ص 98 تعليق 12. 
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2 نوف الز وهف ادر هت . 
دنا لراك رمال مريت م زعام 
تلت لون مالو ذلب دم لم ترخ لعل لدعا مادم 
ذا صسلن رسن نا ثم 
دقائلن! ايام نشول نام الئاس يجين 
دشنعكل ذ هفز ولت فلك لاهز اص يلب 
وذكري تصيدة ‏ لوسام! اند دزيزوواشورة زايا 
شرلون ويك اصاصة ما لاوا رحاوع موقا رلاعما 
بان ول 
سأك زر نوع لى بسمورط و لوكزمن لددرت ارضا 
مر عزالرماعز لضان 0 
7 معنا مب زان ديار دلكرنش جما( الظا 
ناذا مافانوفظ نابت اقلبكوان مكرما 
و لليم اتجادعيو 5 دا نمال م اتعدهازوليمأ 
عرجطل عزجطونام ذال انلماواذ لجنيا 
00 تان تلو با رع 1 
افراع زبمعرباء ينها فز افوا لمرادهاولا 
نضع ال انكس كلا دراطم صيريز )سلا 
وم ل لخدم منج ارهد 0 
0 حش ذل (زنؤاساعاخ اوري اء 
0 مامكاب ان كاحس جر 
داه مرا اصاوه سام ولوعغظوه واتترر لما 
دالراهانزهفيانزا ددضرا مياويارطاع ح فعا 
00 ا كاير ورم 
عدثال وحقبا | لزخيرى كلا درسم لومرا ويا جسن 
اد ماك لإحان 1 اك 
ما لا مز فليم راص برضا | ا 


الورقة 241 من مخملوطة اين الطيب الشرقي الصميلي الفاسي 
الموجودة في مكتبة لآيب يبسيك تحت رقم 6ه7. 
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ويذكر ابن الطيب في أول مفازة السروال» الموصوفة بكثرة الأهوال. 
صديقه الأديب أبا عبد الله محمد بن إبراهيم . 

ثم إلى (المخيلي) الذي وجدوه فائضاً بالأمطار. . . وابن الطيب لا يمل 
من أخبار الماء وما يتصل بالماء من الأحواض والْقَرّب والأبار, . . لا يهتم بغير 
ذلك حتى ليجعلنا نشعر بالقلق عليه وعلى من معه. . . ! 

ريتحدث يوم رابع شعبان عن حادث أزعج الركب ولو أنه لم يطل. فقد 
تاه الخبير!!. وحارت الألباب وتعبت المطايا تعباً جاوز الحدء وتورمت أخفافها 
وأرجل الرجالة؛ ولم يسلم من المشقة أحد..! إلى أن وصلوا إلى معطن 
(سلوك) بعد معاناة ركروب. . . 

وفي كل هذا ينحدث عن دور العام إلى جانب الخبير؛ كما يتحدث عن 
دور أمير الركب في اتخاذ القرارات التي يجب أن تتبع» ولو أنها تخالف 
اجتهادات البعض حول الصواب من غير الصواب. . !! وهذا موضوع هامٌ في 
باب آداب الأسفار ... التي تقتضي من الناس الالتزام بخلق الصبر 
والامتثال. . . 

ووصلوا (الأجذابية) التي صلوا بها ظهر الجمعة سابع شعبان ثم قصدوا 
معطن (المنعم)”” وفبه فارقوا جماعة من أهل فزان جاءوا من مصر قاصدين 
بلادهم فزان. .. 

ثم باتوا بمقطع الكبربت على غير ماء. . . ثم إلى (البهودية) التي قال عنها 
ابن الطب . ويُحتمل أن تكون هي المشار إليها في الرسالة الفشيرية. . . 

وينقل ابن الطيب لنا معلومة غريبة تتحدث عن وصول بريدٍ من المغرب 
إليهم. غير أنه طال طواف الحامل» فقد خرج من فاس في المحرم وهم اليوم 
في منصف شعبان؛ ثمانية شهور فرق!! 
وفي معطن «النعيم) تلقتهم طوائف من أعراب الزاوية ومنهم الفرجان وغيرهم 


(25)موقع شرفي مقطع الكبريت: ومن الرحالة المغاربة من رسمه باللام في الآخر عوض الميم 
كالناصري وصاحبنا الشرقي , 
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في عدد كبير وأبّهة عظيمة؛ ووجدوا حول المعطن عسكراً من أتراك طرابلس 
ذكر لنا أله خوج ليأخذ عوائد ووظائف على أعراب تلك النواحي 

وتحدث عن سوق أقبمت هناك عظيمة لكن الأتراك أفسدوها لأنهم أرادوا 
أن يقتلوا رجلا من قرابة أمير طرابلس كان يوجد بالحج مع الركب الجرائري» 
وتأخر في مصر لمقتضياتِ عرضت له حنى غرٌب مع لزنت العارين ا قادرلء 
الحاج محمد بوشاقور» فطلبوا منه أن يتوجه لخيامهم لإكرامه فأشبعوه ضرياً 
ورجع فارأ بنفسه منهم . 

ثم إلى (قصور حسان) نسبة إلى بانيها حسان بن النعمان الذي أرسله 
الخليفه عبد الملك بن مروان سئة سبع وسبعين لفتح إفريقية: فتغلبت عليه 
الكاهنة فاضظر للرجوع إلى سُرْتَ حيث أقام بها نحواً من ثلاث سنوات وكانت 
فرصة لبناء تلك القصور التي اندرست اليوم» ولم يبق لها أثر إلا في ذكر 
الرحالة. . 

ويصلون إلى ضريح الشيخ أحمد زروق حيث تفرق الناس في أفنيته 
ومسجده وأمامه وخلفه. . ثم مروا على (ازليتن) حيث ضريح الشيخ الأسمر 
الفيتوري الذي ألف حوله الشيخ علي بن الصادق تأليفاً اسماه: (فتح العليم في 
مناقب سيدي عبد السلام بن سليم) . 

ثم دخلوا ساحل حامد حيث زاروا روضة الشيخ 9 بكر الفرداوي 

لزني ثم روضة الشبخ علي الفرجاني والشيخ عمر الشارف. وسيدي بو 
عصيدة الذي كان يصنع العصيدة للحجاج عند مرورهم بساحته ذهاباً وإياباً. . 
ثم الشيخ محمد القلعي الشريف. ثم إلى وادي المسيد» ثم وادي الرمل ثم 
تاجوراء حيث زاروا سيدي أبو النور وسيدي عبد الله قادرء ثم المنشية ثم 
طرابلس حيث نلقاهم الشبخ سبدي أحمد بن صالح”* بقرب ضريح سيدي 
محمد بن سعيل. , 


(26)نتساءل هل أن له صلة بالشيخ أبي محمد صالح الذي كان له في كل محطة من محطات ركب 


566 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


لقد أظلهم شهر رمضان في المنشية في طرابلس حيث قضوا نحواً من 
سبعة عشر يوما يترددون على زيارة الصالحين» والأصدقاء والمحبين. . . 

وهكذا زاروا أبا عبد الله محمد الماعزي””». رأبا العباس أحمد الغزي» 
وأبا عبد الله محمد بن مساهل الطرابلسي”*7؛ وكانت مُدارسة المسائل العلمية 
حاضرة. . . 


إلى أن غادر طرابلس يوم السبت الرابع عشر من رمضان سنة أربعين ومائة 
وألف... إلى (قر قارش) الموضع المعد لنزول الأركاب. . . ثم الزاوية ثم 


النص الكامل المتعلق بالجماهيرية الليبية العظمى 
أثناء ذهابه وعودته . . . 


. . وسرنا فحصلنا الزوارات الغربية عند ارتفاع النهارء ونزلنا ريثما 
سقينا من آبارها العذبة الباردة الصافية الفائضة ولا فيضان الأنهار؛ واشترينا من 
أهلها الزبيب والتين وقضينا منهم بعض المصالح. وزرنا من أمكنت زيارته من 
صالحيها مثل سيد عبد الله بن صالح» وسرنا حتى أتينا الزوارات الشرقية ظهرا 
فصليناه بها وركبناء من الجادة ظهرا الإبل السراع وبتنا قرب مليتة» وارتحلنا 
وكل واحد يحدو أمنيته. فأتينا مليتة مع الشروق؛ وعجلنا لسيدي أبي عجيلة 
لننال من بركته ما يروق. ومنه وصلنا قرية زواغة. فصلينا فيها الظهر بعدما 
توضأنا من مياهها الصوّاغة» وعاينا فيها من آثار العمران والبنيان» الظاهرة للعيان 
ما يبهر العيون ويقف الأعيان» وفيها مسجد مشتمل على أساطين فائقة وهيئة في 
(27) القصد كما يبدو إلى الشيخ محمد الماعزي المترفئ عام 1167. انظر نفحات النسرين والريحان. 

ص 152 . 


(25)نفحات النسرين والريحان فيمن كان بطرابلس من الأعيان لأحمد النائب الأنصاري. تقديم 
وتحقيق على مصطفى المصراتي؛ منشورات المكتب التجاري بييروت 1963. ص129. 
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العبون رائقة/ 83: غير أن في قبلته انحرافاً للمغرب» على ما كان فيه من الوصف 
المغرب» ومنها بتنا في الزواية» فتلقانا أهلها بالترحيب وكانوا لييوتنا زواية, 
وظعناً منها يوم الأربعاء فظلنا نسير في ظلال الزيائين والكروم والتين» حتى 
وصلنا قرقارش قبل الزوال؛ وأخذنا في النزول فيه وتركنا الذهاب منه والزوال 
لنملا الراحة بالراحة» ويكون دخولنا لطرابلس صباحاً بعد الاستراحة؛ وورد 
لملاقتنا جماعة من الحجاج المغربيين وغيرهم من أهل طرابلس المقربين. 

دخلنا طرابلس الظريفة» ذات الفواكه المُنوّعة والظلال الوريفة» صببحة 
بوم الخميس الخامس والعشرين من شعبان» تألفيناها أزهى من دمشق وشعبان» 
وجسنا خلال ديارهاء وأشرفنا من شرفاتها على تيارها. فإذا هي مديئة صغيرة 
المساحة؛ خصبة الساحة» كثيرة الفواكه؛ ليس لها فى زيها ولطاقتها مشابه 
ولامشاكلة» ولها بابانء باب إلى البر وباب إلى البحرء لأن البحر محيط بكثير 
من جهاتها والحصار الذي فيه الأمير متصل بالمدينة من ناحية باب البرء بينه 
وبين البحر» وقد شاهد أهلها بركة عظيمة في أمر معاشهم وقت الحجاج» فقد 
يجتمع فيها الركبان والثلاثة والأربعة» ويكون عسكر البحر خارجاً في البحر 
بعض الأحيان ومع ذلك لا يزيد فيها السعر على ما كان في كل مطعوم: ٠‏ بل ريما 
نقص مع أنه معروف بالغلاء بالنسبة لأرياف النيل والمغرب» غير أن في الطحن 
بها غاية المشقة إِذْ رحاهم إنما تدور بالإبل فتبطئ في الدوران. وفيها من 
المساجد الأنيقة الجسيمة» المشتملة على الأبنية الفائقة الوسيمة» ما في مرآة 
البديعء نزهة للناظر بين المناظرء ولا سيما المسجد المعروف بجامع الترّك؛ 
فإنه ما ترك شيئاً من المحاسن البديعة إلا حاز عجيبه وبديعه. وزرنا فيها من 
المشاهد المزارة ما نسأل مولانا أن يمنّ بالقبول على من قصده أو زاره ويحط 
ببركته مآثمه وأوزاره. وأصبحت الجمعة فتوجهنا لصلاتها واغتنام صلاتها 
ودرجنا مع من درج» لإيقاعها في جامع /84 الدرج» فرقى المنبر إمامه المسن 
الخير الأكبر الشيخ أبو محمد عبد القادر الحنفي» وأبدى خطبة رائقة رقيقة 
جمعت لطيف الوعظ ورقيقه. 


قد رأينا فيها من الأعلام من تروق بحلاهم الأقلام» فمنهم صدر 
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الأفاضل المتحلى بأسنى الفضايل وأسنى الفواضل المتجلى بالكرامات لكل 
فاضل» الفقيه البارع النبيه العالم المشارك الذي ليس له في مشاركته شبيه. 
الأديب الماهر الذي أزرت لطافة آدابه برقة ابن النبيه؛ الحافظ الراوية الذي ما 
برح يدون ما يسند من العلوم ويرويء أخونا ومحبنا الأعز عليناء أبو عبد الله 
محمد بن علي المعروف بابن الأصرم القروي”” ‏ أدام الله بهجته وأبقى محبته. 
ألفيته ورد على طرابلس لغرض لا يمكنه الإعراض عنه بعدما عرض» ومع 
مساواته لنا في الاغتراب؛ وحلول غير التراب مع غير الأتراب» كان يبالغ في 
إكرامنا بأنواع الطعام والشراب» وأخذ في الرغبة في تأنيس غربتنا وما تأنى ولا 
استراب» وأظهر لنا من المحبة الصافبة والخلة الوافية ما نسأل الله تعالى أن 
يكافئه عليه؛ ويمتعنا وإياه يوم القيمة بالنظر إليه. وكانت تقع بيننا في أنواع 
العلوم؛ مباحث» يستحسن الخوض في بحرها بفلك فكره كل باحث» وقد 
حمله صادق المحبة وحسن السيرة وصفاء المودة والسريرة على أن خاطبني 
بقوله : ْ 
فسمأًبمن ولاك أرنع منصب وبماحويت من البيان المعرب 
سا شئّفالآذانَ مثل نصاحة أذنت بفضل محمد بن الطيب 
شرفت به فاس وحق لها العلا فلذاك أضحت بيت فضل المغرب 
وكنت خاطبته بأبيات أظن صورتها والله أعلم . 

قسماً بمكة والحطيم وزمزم والركن والبيت الشريف الأعظم 
ما إن سمعت بمشرق أو مغرب كلا ولافي الروم أوفي الذيلم 
مثل الفقيه البارع اللسن الأ ديب اللوذعي محمد بن الأصرم 
وكان ينشدني من المقطعات البديعة» الحائزة مستحسن الأدب وبديعه. ما 

يدل على نورائية بدره» وإشراقية ذكائه» وعلو همته وحسن ذكاله وكنت أثبت 
(29)من الطريف أن نجد لهذه الشخصية ذكراً جميلاً أيضاً في رحلة الوزير الإسحاقي التي نشرها 
المعهد الجامعي للبحث العلمي بالرباط عام 1976. الظر صفحة 144 145 حيث نجده ينشد 

الإسحاقي شعراً يتحامل فيه على أهل طرابلس!! 
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منها ما عدت عليه يد الإضاعة وحسده ريب / 85 الزمان فأتلفه وأضاعه؛ غير أنى 
تذكرت من ذلك السماع بيتين علقا بالأسماع وهما: ْ 
أن لذي أدب يرضى بمنقصة ولم يكن مشل باز فوق تفاز 
يومأ بمصر ويوماً بالشآم؛ وبو مأبالعراق وأياماً لوا 

فنسأل مولانا سبحانه أن يجمعنا به مرةٌ أخرى , لنظفر بتلك الآداب التي لم 
تزل لأولي الألباب غنيمة وذخراً. 

وقد سألني عن لفظ طرابلس وكيف يضبط وعن لغاته الثلاث» فأجبته بأنه 
يفال اطرابلس بالألف في أوله وبحذفها مع ضم الموحدة واللام معأ وقد تسكن 
اللام؛ وبعضهم يفصل فيقول طرابلس هذه الغربية إنما تقال بغير ألف فقطء 
وذات الألف هي الشامية والله أعلمء فاستحسن ذلك . 

ومنهم الفقيه الخير المسن الأتفى الأنقى المستمسك من الديانة والمروءة 
بالعروة الوثقى الشيخ أبو عبد الله محمد المُكنّي''” المشهور بالفتوى في تلك 
الأقطار منذ أعوام» بين الخواص والعوام. 

ومنهم الفقيه النبيه» النبيل الذي سلكت فتاويه العلمية في كم من سبيل» 
واتخذت المروءة والصيانة ربعه مربعاً للمبيت والمقيل؛ والشيخ أبو عبد الله 

ومنهم الفقيه المشارك في أنواع المعقولات؛ الذي عجرت عن تحصيل 
مباحثة الأصلية والفرعية المقولات» نادرة الأوان الشيخ أبو محمد عبد العزيز 
مروان. 

ومنهم الفقبه النببه الفاضل الذي حاز أفاضل الأخلاق وأخلاق الأفاضل 
(30) يلاحظ أن البيتين المذكورين ورداً عند ذكر حاشية ابن الطيب على القامرس للزبيدي في معرض 

أنه؛ أي ابن الطببء كان يؤلف الحاشية المسماة (إضاءة الراموس) وهو يتنقل من جهة إلى 
أخرى . 


(31) المخطوطة: المكنسي بالسين وهو خطأ من الناسخ على ما يبدو؛ انظر رحلة الإسحاقي للدكتور 
النازي. ص141. 


50 مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 


الشبخ أبو العباس أحمد بن الصغير وقد أكرمنا فى داره مراراً وأمر عليئا كراماته 
إمرارا. 


ومنهم الفقيه الخطيب؛ وغصن الفصاحة الرطيب» الشيخ أبو العباس 
أحمد كنست؟ الخطيب» بجامع الترك الأعظم. وقد صلينا معه الجمعة الثانية 
فأبدى خطبة بالغ فيها في أمر الحاج وعظم» مع فصاحة المنطق وانطلاق اللسان 
والإتفان» في تحكيم الألفاظ والإحسان. ورأينا غير هؤلاء من مطلق الطلبة 
زيادة على الأعيان» لكن بيننا وبين إثبات ذكر اسمائهم النسيان. وأقمنا نحو 
التسعة أيام» وتأهبنا للتقوية على السفر والصيام / 86. 

كان رحيلنا منها بعد صلاة الظهر من يوم السبت الرابع من شهر رمضان 
الذي هو أكرم شهرء فنزلنا يآبار قبل تاجوراء» وبات معنا جماعة ممن خرج 
لتوديعنا من الأصحاب وغيرهم فوووا ماخووا: وارتحلنا يوم الأحد» فرجع 
من أهل التوديع كل أحدء ومررنا بتاجوراء عند الصباح» وقفنا لزيارة من 
أمكنت زيارته من مشاهدها الصباح. ثم مررنا بوادي الرمل “ثم بوادي 


(32) سمي وادي الرمل لكثرة رماله؛ وقد تناولته يد الإصلاح وأصبحت الرمال أرضاً مملوءة بالشجر 
والعشب» هذاوقد جاء في ديوان دعبل في قصيدته التي يذكر فيها مناقب اليمن ببث شعر يشير فيه 
إلى وادي الرمل في المغرب؛» وهو قوله: 
وفي صنم المغارب فوق رمل تسيل تلوله سيل السفينا 
الود كتمحرب افك امن اهم ذخيرا اران" وإلى الصين ثم ذكر من مناقبهم 
أنهم وصلوا وادي الرمل بالمغرب وبنوا فيه صما. 
قال شارح ديوان دعبل: وصنم المغارب أقامه الملك الحميري (ياسر بنعم)؛ وكان قد خرج غازياً 

من اليمن وتوجه إلى المغرب» فبلغ وادي الرمل الذي يسيل» ولم يبلغه أحد من الملوك غير 
فلما انتهى إلى الوادي لم يجد مخرجاً ولا مجازء فأمر بصنع صتم من النحاس على هيئة إنسان» 
فصنع ونصب على صخره؛ ثم كتب على صدر ذلك الصنم كتاباً ابالمسئداء وأبياتاً من الشعر له 
على لسان ذلك الصلم. وكان الصنم يشير إلى أن من أثى إليه من أمامه أن يرجع . 
وقد أحال شارح الديوان هذه الحكاية إلى كتابه: ملوك حمير وأقيال اليمنء لنشوان بن سعيد 
الحميري (ص 89‏ 90): وذكر أن ابن خلدون استبعد في مقدمته وقوع هذه الحكابة. .. وأنه لم 
يسمع ذكر وادي الرمل في المغرب إلى آخر ما تقل عن ابن خلدون. 
ووادي الرمل المذكور هنا في رحلة أبن الطيب الشرقي الصميلي الفاسي الذي سيذكره الوزير 
الإسحاقي؛ ص147: أرض فيها كثير من كثبان الرمل على يمين الطريق وشماله؛ وتمتد - 
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ال بعد أعمال أنواع الذميل والمسيرء وكل الوادي بين وصفه أبو 
سالم بكثرة الخصب والتعماء وجزالة الحطب وغزارة الما وتنا يقرب 
موضع يسمى تورغت!04) وهو المعروف الآن بوادي التوتة أو التوت وسماه 


أبو سالم وادي 0 


وارتحلنا فأصبحنا بذلك الواد ومررنا بما حوالي النقازة©”' من الأطواد» 
وظلنا بروضة الشيخ سالم القلعي نستظل بظل سرحه الظليل؛ ونسأل الله كمال 
السلامة بحق ذلك السيد الجليل وألفينا بإزاء الروضة جباً مملوءاً من الماء 
النميرء فأخذ الناس في الاستقاء منه حتى اكتفى المأمور والأمير. وبقينا هنالك 
نننظر مرور الابال» لتعذر تتابع السير يبن تلك الجبال. وصلينا الظهر وقربنا من 
وادي لبدة077, وبتنا في أنعم عيش وإنعام عين. وارتحلنا يوم الثلاثاء فمررنا 


- من الشرق إلى الغرب مسافة 45 ك.م. ويفع شرق مدينة طرابلس بنحو 40 ك.م. وإلى يمين 
الذاهب فيه إلى الشرق جبل» وبقرب الجبل عيون عذبة الماء. وفي مقابلة الجبل إلى الشمال بثر 
طشانة. .. حيث التجأ أهل الأندلس على ما يقال... ويؤكد الزميل الراحل الطاهر الزاوي 
وجود أصنام حواليه ما تزال منصوبة إلى اليوم. . . 
وهه الرواية هي التي يستند إليها من يقول: إن البربر من أصل عربي حميريء وإن مبدأ وجودهم هذا 
الغزو اليمني . . . ولكن ابن خلدون يقول إن البربر جنس من البشر لا يعرف أوله ولا ما قبله. 
الطاهر أحمد الزاوي: معجم البلدان الليبية» منشورات دار مكتبة التور ‏ طرابلس ليبياء 
1968-8. ص48 - 342. 
رحلة ابن بطوطة؛ تحقيق د. التازي: طبع أكاديمية المملكة المغربية. 21997 ج2: 416 
ج442017. 

(33)لعله وادي المسيد؛ الذي يعرف هنا إلى المسير بالراء» رحلة الإسحاقي ومعجم البلدان الليبية . 

(34) يرسمه صاحب معجم البلدان الليبية: ترغت بفضم التاء والعين» ويقول إنه مكان شرفي وادي 
الرمل بنحو 32. 

(35)عدة آبار من أراضي قماطة مما يلي مسلاته. . . يظهر أنها من بقايا الرومء المعجم 359. 

(36)التقازة: رؤؤُوس جبال كثيرة متقاربة بينها وهذا يختلف عمقها باختلاف ارتفاع تلك الرؤوس 
الجبلية وانخفاضها وتبتدئ من الكيلو متر 36 شرقي القربولي وتنتهي في الكيلو متر 45 إلى الشرق 
قبيل المرقب بقليل» وسلسلة جبال النقازة فتفع في نهاية امتداد سلسلة جبال الأطلس التي تبتدئ 
من مراكش على ساحل المحيط الأطلسي» وتنتهي في الشرق بهذه الرؤوس الحجرية. 
معجم البلدان الليبية» صر330. 

(37)لبدة: مديلة فينيقية قديمة أسست في أوائل القرن العاشر فاحتلها الروم سنة 42 قبل - 
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بقصر البنات”*” المزرية شرفاته برؤوس البنات» قصر قصر عليه الحسن 

والإحسان» وقصر دون وصفه اللسان برعت حجارته فى الضخامة والعة 
بر في 

وبتنا بالبئر المعروفة بمسيلين””” كمبيتنا بالأمس . 


وفي أثناء هذه المراحل قطعنا الجبل الذي هو منتهى الجبال فى تلك البلاد 
وهو آخر الجبل الذي لا نظير له في الدنيا طولا وعرضاً وحطباً وماءٌ وقرى 
متصلة وعمرانا متراكبا وقبائل وافرة غالبها بربر وأوله من البحر المحيط» أطراف 
السوس الأقصى ثم يمتد كذلك إلى أن يمر قبل مراكش» وهو المسمى جبل 
وَرَنا” ثم يمتد كذلك إلى أن يقارب البحر قرب تلمسان. ثم لم يزل يساير / 87 
البحر وإن كان يبعد عنه في بعض المواضع؛ ويسمى في كل بلد باسم. وريما 
تعددت أطرافه فيسمى كل طرف باسم إلى أن انتهى هنا بأطراف برقة. وقال 
صاحب تقويم البلدان إنه يمتد من أطراف السوس الأقصى من البحر إلى أن يبقى 
بينه وبين الإسكندرية خمس مراحل» قال الشيخ أبو سالم: وكأنه جعل بلاد برفة 
كلها والجبل الأخضر منه. لأن بلاد برقة مرتفعة على ما يجاورهامن بلاد فزان 
ونواحيها والبحر من الناحية الأخرى إلى العقبة الصغيرة وبينها وبين الإسكندرية 
خمس مراحل» ثم استظهر ما ذكرناه أولا وقال إنه اقتصر عليه غير صاحب 


الميلاد وأدخلرا عليها من فن العمارة الجميل والزخرفة ما جعلها في مقدمة المدن الأثرية» وقد 
كشف الحفر فيها عن جمال الفن الرائع والتنسيق الجميل» وكانت تستقي من عين كعام ويصل 
إليها الماء في فنوات منتورة في حجارة صماء. ففتحها المسلمون سنة 22 ه ولم يجدوا فيها 
مقاومة لأن الخراب تسرب إليها قبل الفتح الإسلامي بكثير. . . وكان بعض الئاس من فقراء البربر 
يسكنون حولها وفي بعض خرائسهاء وتقع شرقي مدينة طرابلس بنحو 134ك. . وكم زرتها أيام 
سفارتي بليبيا... وانظر ما كتبه الإسحاقي عنها في تأليفي (ليبيا من خلال رحلة الوزير 
الإسحاقي) ص .150 (1). 

(38) قصر البنات: بقايا قصر من آثار الروم بوادي نفذ بأرض أرقلة» معجم البلدان الليبية. صص269. 

(39) لعل لها صلة بالموقع الجغرافي (المسلات) بنايات مرتقعة تشبه (المسلات» بأرض أو رفلة. . . 
المعجم. 

(40) القصد هنا إلى الأطلس الذي يمتد فعلاً من ضاحية مراكش (أكرنسان) مروراً بتلمسان إلى أن 
بنتهي على أراضي برقة التي من أشهر مدنها اليوم بنغازي ودرلة. 
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التقويم. وأقول إن عبارته قريّية من عبارة غيره إذ لا كبير فرق بينهما عند 
التأمل 1 . قال أبو سالم: وغرب هذا الجبل في كل البلاد بلاد خصبة ذات أنهار 
وعبون وأشجار» وقبلته ذات نخيل ورمال من البحر المحيط من أطراف السوس 
الأقصى إلى آخر برقة» وفي هذا المحل الذي قطعنا منه آثار أبنية كثيرة؛ وفي 
سفحه الذي يلي ساحل حامد مدينةٌ عظمية يقال لها مديئة لبدة0* قد خلت في 
العصور الأوائل وبقيت آثارها ورسومهاء قد أكل البحر كثيراً منها وفيها مبان 
عظيمة وهياكل جسيمة وأبراج خارجها مبنية بالحجر المنحوت في غاية الإتفان» 
قل هرم الدهر وما هرمت. وتعاقبت عليها الأزمنة وما ثلمت. فترى الأبنية مائلة 
متقابلة على روس الجبال مد البصر بحبث يقضي الحدس أن كل ما كان داخخلها 
كان مدينةٌ واحدة إلى البحرء وترى أعمدة الرخام وغيره واقفة في وسط البحر قد 
أحاط بها الماء بحيث لا يرتاب أن البحر قد أكل الكثير منها. 

ومن هذه المدينة بتقل كثير من أعمدة الرخام إلى طرابلس وإلى مصر 
وغيرهما من البلدان ويقال إن بانيها الملك دقيوس» وبعد وفاته تملكتها امرأة 
اسمها رومية: وذكر بعضهم أن النمرود لما بنى دمشق بقي ثلاث سنين؛ وبعث 
ولده وأمره أن يبني مدينةً بالمغرب فبنى هذه المدينة وجلب إليها الماء من وادي 
كعام في بناء متقن يحار الناظر فيه وأثر البناء وممر الماء باق إلى اليوم» متصل 
من خخرق الوادي إلى أطراف المديئة إلا أن ماء / 88 هذا الوادي الآن قليل عند 
أهلها أنه إذا بدت الملوحة في ماء الوادي فذلك علامة خرابهاء فلما بدت 
الملوحة فيه أخذ أهلها في الاثتقال منهاء والله أعلم أي ذلك كان. 

وقد ذكر العبدري هذه المديئة في رحلته وذكر أنه وجدها خاليةً والذي 
يظهر أنها خلت قبل الإسلام إذ لم يذكرها أحد ممن ذكر فتوح إفريقية والله تعالى 
أعلم بغيبه . 
(41)... كلام الشرقي الفاسي هنا عن سلسلة جبال الأطلس موثاً بالمراجع التي ذكرها يعطينا 

قكرة... عن الزاد المعرفي للرحالة... ولا بد من العودة إلى المعلومات التي قدمتها لنا 


الموسوعة الإسلامية وهي تتحدث عن جبال درن 
(42) معلومات دفيقة جيدة عن مديئة لبلدة. انظر التعليق السابق. . . 
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وبعد أن ذكر الإمام أبو سالم خبر هذه المعالم قال (غريبة) أخبرني بعض 
أهل تلك البلدان أن الملك الذي بتى هذه المدينة وقع موتان في عسكره حتى 
تفانوا ولم يدر ما سببه؛ فأمر بشق بطن واحدٍ منهم فشق عن قلبه فوجد فيه دودة 
فعلم أن ذلك سبب موتهم وأمر بصب جميع الأدوية عليها واحداً فواحداء فلم 
تمت حتى أخرج زيتاأ كان عنده في قارورة جاء به من أرض الشام فصب عليها 
قطرة من زيت فماتت فعلم ان دواء ذلك المرض أكل الزيت فبعث إلى الشام 
وجاءه غرس الزيتون فامر بغرسه في تلك الأركان كلهاء من مسراته إلى سوسة 
وتونس وأعمالها. ومن تلك الساعة بقي الزيتون في هذه البلاد والله أعله'© , 

وبعد هذه الأوعار بلد ساحل حامد” وهي بلدة كبيرة ذات نخل كثير 
ومزارع وسواني وزيتون إلا أن نخل هذا الساحل رديءٌ لا يدخر تمر ولا بيس 
إلا بعد إزالة النوى منه فيبقى كقطع الجلد لا قوة فيه ولا حلاوة ولا طعمء لا 
يفرق بينه وبين لسَاء الشجو”* , 

وفي هذا الساحل قبر الشبخ الشهير المآثر والكرامات» الكبير المفاخر 
والمقامات سيدي مفتاح وهو على تل مرتفع بساحل البحر بينه وبين البلد» 
الدعاء عند قبره مستجاب , 

وبقرب الساحل وادي تارغلات”” وفيه آثار سانية فيها قنوات تحمل الماء 
إلى المديئة المذكورة من عين يقال لها عين كعام وفيها صنعة عجيبة وأبنية غريبة 


(فاقفيا عاج الطاعون بالزيت أثيرت في الوثائق الدبلوماسية المغربية البرتغالية. راجع تعليقات 
ندوة أسفين 2004. 

(44) ساحل الأحامد: بلد بجوار مديئة لبدة؛ طوله من الشرق إلى الغرب نحو 18 ك. م . والأحامد من 
قبيلة السوالم التى منها أسرة الجبالي التي كانت تحكم المنطفة الشرقية إلى الجبل الأخضر وهي 
فخ من بني سليم؛ وهم عمومة أولاد نصر الذين منهم سيف النصر أصهار العاهل المغربي 
السلطان المولى سليمان. 

(45)لقد اهنم الشرقي الفاسي بنوع التمور في هذه المنطقة وخيراً فعل» فقد كانت هذه الملاحظة باعثاً 
على العمل من أجل تحسين الإنتاج» وسنراه يقوم مرة أخرى بالمقارنة والمفارقة بين التمور في 
سجلماسة والتمور في سيوة. ... 

(46) واد يمر بعين كعام ويصب في البحرء وهر بأني من جنوب العين بكثيرء وحيلما يصل إليها وادي 
عين كعام. . . التي يظهر أن الناسخ سمع اسمها كعان بالنون! 
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بحجارة منحوثة عظيمة تحار فيها العقول» كل حجر فيه أربع أذرع فأكثر» منقورة 
في وسطها نقراً متقناً ومن رأى ذلك استغرب أن تكون قدرة البشر واصلةً إلى 
ذلك المقدار. وعلم أن دهراً أفنى أولئك الأقوام جدير بأن يستأصل بقية الأنام 
وينقلهم من حالة إلى حالة؛» ومن دار إلى دار!! / 89. 

وبعد ذلك بلد زليتن» وهي مثل الساحل في النخيل والسواني» وبه قبر 
الشبخ المشهور بالقوة والتصريف, الغني بكمالاته عن التعريف أبي محمد عبد 
السلام الأسمرء قال فيه أبو سالم: رجل من أهل المائة العاشرة» كثير الكرامات 
عالي المقامات» من أجل تلامذه سيدي أحمد بن عروس نزيل تونسء والغالب 
عليه في أول أمره وآخره. وله تصرف قويء وأخباره في قهر الجبابرة وفك 
الأسارى من أبدي الفرنج في حياته وبعد مماته شهيرة» وهو من بلدة يقال لها 
(الفواتير) وأمه مغربية دراوية”, ولم تزل هذه البلدة التي هو منها مأوى 
الصالحين والعابدين من قديم الزمان» تواتر عند أهل البلد أنها لا تخلو من سبعة 
من أكابر الصالحينء قالوا: وهم ظاهرون بها حتى الآن. ولبس عليهم سمت 
متفقرة الوقت» بل هم على هيئة العوام في ملابسهم ومساكنهم وحرفهم إلا أنهم 
فائمون على منهج الشريعة» وكل من رام أهل هذه البلدة بسوءٍ يقصمه الله. ولا 
يدخلها أحد فتجبر وتكبر إلا أذله الله! وبلدة الفوائير هذه بإزاء زاوية سيدي عبد 
السلام قريباً منها بنحو من فرسخ» وفيها مزارات كثيرة للأحياء والأموات» وقد 
أظهر الشبخ سيدي عبد السلام من المزارات والقبور شيا كثيراً: منها قبر الشيخ 
مفتاح المتقدم الذكر . 

وكانت له فرس أظهرت قبورا كثيرة أيضاًء وذلك أنه كان إذا ركب على 
فرسه ربما تمر بمكان فتبحث برجلها في الأرض فيقول له الشيخ: احفروا فإن 
هنا قبر ولي فيجدونهء فظهرت بذلك مزارات كثيرة» وفقراء الساحل إلى الآن 
يعرفونها فيقولون: هذا من الذين أظهرهم فرس الشيخ! ولا بدع في ذلك فإن 
(47)كنت سألت عن أصل هذه المعلومة فذكر لي قاض عالم فاضل أن والد السيد المذكور كان في 


طريقه صحبة زوجته؛ فغلبها ثقل حملها وبقيت تنتظر عودة زوجها الذي أدركه أجله هناك. . . 
وولد السيد وسط الترقال كبير به. .. ونشأ معتنئ به وكان من أمر أخباره ما ترى . 
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السرّ في الراكب لا في الفرسء والكرامة للشيخ لا لمركوبه وسر الولاية موروث 
عن التبوة» وقد بركت ناقة النبي يكةِ في مكان مسجله. عندما دخلت الحرم يوم 
الحديبية» فلله الله. إخواني في خدمة الصالحين ومحبتهم والحرص على 
ملاقاتهم وزيارتهم والإنحياش إلى ظلالهم وحبى هزاراتهم. فإن لذلك أثراً 
عجيباً في تليين القلوب. وتسخير النفوس وإزالة المطلوب» وإذا كان لها تأثير 
في الحيوانات والجمادات» فما بالها لا نؤثر فيكم معشر الآدميين وأنتم 
السادات» جعلنا الله من المحبين لأهل ولايته» / 90 وحشرنا مع حزبهم وفريقهم 
تحت ظلال عَلَمِ الرسول ورآيته. 


وارتحلنا يوم الأربعاء فدخلنا مسراته؛ وتوجهنا لزيارة الإمام العلامة 
المحقق في علوم الباطن والظاهر وسر الله المتجلي في جميع المظاهر العارف 
الله والدال عليه أبي العباس أحمد بن أحمد زروق البرنسي الفاسي”. حقق 
الله تعالى نسبتنا إليه؛ فوصلنا إلبه قبل الظهر وتوضأنا في السانية التي لجنبه» 
واستفتحنا بصلاة ركعتين في المسجد المتصل بروضته المباركة ودخلناها بما 
اقنضاه الوقت من الآداب والوقارء وأخذنا في قراءة ما تبسر من السور القرآنية 
كالكهف وطه ويس وسورة الملك؛ وغير ذلك من قصائد المديح كالبردة وغيرها 
وختمنا بوظيفته رضي الله عنه في جماعةٍ حافلةٍ من الركب وغيرهم؛ وحضرت 
في ذلك الوقت نفحة ربانية من الله تعالى وابتهل الناس للدعاء والتوجة إلى الله 
ا وأخذ كل يسأل ما يشاء ويودع الناس عند قبره أنفسهم وأموالهم 
وأديانهم» وقد فعلنا ذلك فرأينا بركته. وشاع عند الحجاج أن من أودع الله عنده 
نفسه وماله لا يصيبه مكروه حتى يرجع » ويفعلون ذلك إذا مروا به أو حازوه في 
البحر فيجدون بركته. ولا بدع في ذلك ولا غرابة فإن الله حفيظ لا تضيع 
ودائعه» والأولياء أبواب الله فمن أودع الله شيئاً عند باب من أبوابه فكيف لا 
يحفظه فيه» والله خير حافظاً وهو أرحم الراحمين فنسأله تعالى أن يمن علينا 
بالقبول وبلوغ المأمول بمنه وكرمه آمين. 


(48)تراجع رحلة الوزير الإسحافي» ص153» تعليل. 
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وكنت خاطبت الشبخ بقصيدةٍ فائقةٍ مشتملةٍ على أنواع من البديع رائقة: 


ع 


اولها: 

أأحمدٌُ في مغناك قد ظِلْتُ أحمد 
ولا سبما والقول منك مصرحٌ 
إذا كلك في ضيئٍ وغم وكربة 
نها نحن وندال زوَارٌ بييِهٍ 
عليه صلاة اله ثم سلامه 
نعجّل ترانا بالسؤال لربنا 
ونظمْرٌ في ذاك المقام بحجةّ 
وفي روضة المختار نصبم كلما 


ومثلك من بسدي الندى حين يحمد 
بذلك في بيتٍ من الشعر يُنشَدُ 
ننادٍ: أيازروق يأنيكَ أحمد! 
وطيبة إِذ يدعو إليهاامحمدا 
ورضوانه ما لآح في الأفق فرقد 
ليبلغ من كُلْ لدى الربٌُ مقصه 
لهاحجةٌ في الب ليست تفئه 
خرجنا عشقّنا العَوْدَ والعود أحمدُ/ 91 


هذا ما علق منها بالبال» وما زال في القلب لفقد الضايع منها وجيب 


ثم صلينا الظهر بالمسجد المذكور وزرنا خلوة الشيخ الني توفي بها وهي 


أمام المسجد قريبا منه ونزلنا حواليه» وقامت هنالك الأسواق العظيمة» امتلأت 
بالشعير والدقيق والسمن والتمر والأغنام وغير ذلك من كل ما فيه مآرب الأنام 
وورد علينا جماعة من طلبة البلد» وبالغوا في الإكرام جزاهم الله تعالى جزاء 
الكرام» وسألوا عن مسايل عِلَْمية تدل على ضعف العلم في تلك الأرض 
وانقراضه وفشو الجهل فى ذلك العرض واعتراضه. واستعد الناس لمفازة نحو 
أربعة أيام والخراشق ابقا: القَرّب مخافة الأوام . 

وارتحلنا يوم الخميس مفازة (برقة) لأن مبدأها عند الحجاج من زروق إلى 
مصرء وأما أعراب تلك البلاد العارفون بها فإنما يطلقون اسم برقة على التعيين 


(49) الإشارة: إلى ضياع النسخة الأصيلة للرحلة والاعتماد على ما بقى عالقاً بالذهن منها. 
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في هذه الأزمان على نحو مسيرة ستة أيام (المُنْعِم)”” إلى (سلوك)”0؛ وفيها 
آثار أبنبة كثيرة. قال أبو سالم: وإطلاق برقة”” على ما سواها مجازء علاتته 
المجاورة؛ ورأيت تا له تقميقاً آخر نضيه: أرض د أهلها إلى 
أقسام : أولها من (حسان)””” إلى ما وراء (الاحمر)””' بيومين. » يسمى سرت» 
ومن هناك إلى أقرب المنعم يسمى برقة البيضاءء ومن هناك إلى سلوك برقة 
الحمراء» ومنه إلى (التميمي)””” يسمى (الجبل الأخضر)”* » ومنه إلى العقبة 
الكبيرة'”” يسمى البطنان”. ومن العقبة الكبرى إلى الصغرى يسمى بين 
الِقّاب؛ ومن العقبة الصغرى إلى الإسكندرية يسمى العقبة الصغرى . 


قال وتقسيم العبدريٌ جار على اصطلاح وقته» قلت 


وهذا التقسيم هو الجاري على اصطلاح زمائنا هذا في الغالب» وأما 
العبدري فقال: برقة مديئة قديمة من بناء الروم وكان اسمها عندهم اتطابلس» 


(50) المنعم : : اسم موقع شرقي مقطع الكبريت في أرض رملية» فبها كثير من الأعشاب الني نتبت في 
الأرض السبخة وبه أحساء ماء علب . 

(51) سلوك أو سلوق: مكان ببرقة جنوبي بنغازي إلى الشرق قليلاً. 

(52) حديث مفيد هنا عن (برقة) في القديم ومحاولة لإبراز حدودهاء وإن ما يرويه الشرقي الفاسي 
اليوم يظل وحده عمدة الذين تحدثوا عن هذه المنطقة التي يعبر عنها المثل» ٠‏ المغربي الشائع: 
احج وجاز على برقة» وما بقيت فيه مرقة!! 

(53) يعني فصر حسان أو قصور حسان سالفة الذكر. . 

(54) الأحمر: مكان بأرض سرت يقع شرقي مديئة سرت بنحو 85 كيلو مترا 

(55) التميمي: واد على ساحل البحر؛ شرقي بني غازي بنحو 351 ك. م وبه أحساء ماء عذب. 

(56)الجبل الأخضر يمتد في سهول برقة الشمالية الساحلية من الغرب إلى الشرق على مسافة 400 
ك.م. ا .. وكثير من هذه العيون مياه: ومنها ما 
يكون أنهارا. . ويتكون هذا الجبل من ثلاث هضاب» أعلاها ا 
مترأء وتكسوة أشجار ونباتات دائمة الخضرة؛ وتتخلله أودية عميقة؛ وفيه أنواع من أشجار 
الزيتون والصنوبر والبلوط والخروب. إلخ» معجم البلدان الليبية. 

(57) العقية الكبيرة؛ هي بالذات عقبة السلوم؛ عقبة صخرية يختلف ارتفاعها بين 250 و300 متر على سطح 
البحر» سماها الإدريسي عقبة السلوم وتعرف عند العرب بالعقبة الكبيرة. .. الحد العادي بين مصر وبرئة. 

(58) البطئان: اسم للأرض الواقعة بين كنبوت (قرية يبرقة شرقي طبرق بنحو 63 ك.م)؛ وأم الرزم 
(على حدود البطنان من الغرب وهي أرض قبيلة المئفة من أرض برقة الشرقية). 
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قال البكري : ومعناها بلغتهم خمس مدن. ومعنى طرابلس ثلاث مدن» وليس 
الآن هنا مدينة نسمى برقة ولا مدينة مذكورة إلا طلميثة”' وهى قديمة» ولست 
أدري أهي (برقة) فغير اسمها إلى (طلميثة) أم غيرها . 


وات هين انباقة غري خذاب" إلى الأمكتدزية ذلك تحر من أرتعين مرسلة 
/92: وأما عرب تلك الأرض فإني رأيتهم لا يسمون بها إلا ما رد الحصون شرقاً 
إلى أرض برنيق”” غرباً وهو حد الغابة وما والاها من الساحل ومن القبلة 
ويسمون ما رد الحصون إلى العقبة الكبيرة (البطنان)» ومنها إلى الإسكندرية لا 
يذكرون إلا العقبتين. قلت: وأوله في غاية البعد عن اصطلاح وقتناء وأما آخره 
فقريب منه والله أعلم» أعاننا الله على قطع فيافيها ورزقنا القوة التامة فيها. 


وسرنا من زواية الشيخ إلى آخر تلك القُرى المتصلة به لأنها آخر العمران 
هناك ولا عمارة بعذهة في طريقة الحاج ؛ إلى الإسكندرية» ومررنا في آخر 


العمران بقبة الشيخ سيدي أبي شعيفة © على تل مرتفع بساحل البحر وزرناه 


(59) طلميثة : بلدة ببرقة على ساحل البحرء شرقي بني غازي بنحو 104 ك.م, والكلمة محرفة عن 
بطوليمايس التي أسست في القرن السادس قبل الميلاد كمرسى لمديئة (بارشي): المرج» وبها 
متحف للآثارء ومن آثارها المدافن البطلمية» الصهريخ العظيم والمسرح الرومان ويربطها بالمرج 
طريق معبد. . معجم البلدان الليبية. 

(60) جدابية أو أجدابية: بلد من برقة: وهي مدينة قديمة كانت مشهورة فى القرون القرون الأولى من 
حكم العرب. وقد أنْشئت في مكان مديثة رومية قديمة ووجد فبها من آثار الروم ما يدل على 
ذلك» وكان بها جامع بني عام 300» وجعلت له مئذنة مثمنة الشكل» وقد تهدم هذا الجامع وبقي 
محرابه؛ وعرف بجامع سحنون وممن ينسب إليها من العلماء أبو إسحاق إبراهيم بن إسماعلي 
الأجدابى اللواتي مؤلف اكفاية المتحفظ؛ في اللغة» وقد زرتها أواخر الستينات وأنا سفير لبلادي 
في ليها ب إقل60 1611 163"من تالبشى تمل رحلة. الوزير الإسحاقي حيث توجد رسوم 
تاريخية . 

(61) برليق: مدينة يونانية التي من أجلها كان إقليم برقة يسمى انطابلس» وموقعها في مكان مدينة 
بنغازي العربية عاصمة برقة اليوم. . . معجم البلدان الليبية. 

(62) أبو شعيفة : بالتصغير اسم وليّ بمصراته مدفون على تل مرتفع على ساحل البحر. . . وقد مر بهذا 
المكان صاحب الرحلة الناصرية عام 1109 أي قبل ثلاثين سنةء وقال: وإلى هنا اتتهت مراحل 
برقة التي قيل فيها على ألسئة العامة (غرقة ولا برقة). . . معجم اليلدان الليبية. 
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ووقفنا حول المغارة التي هناك بساحل البحر يتعبد فيها الصالحون» ولا يكاد 
يطلع عليها أحد إلا من عرفها لأنها صغيرة مستقبلة البحرء وتركنا معطن 
الترئعر”" بين السبحة والبحر للاستغناء عنه بماء اقرب وإن وصفه أبو سالم 
كرك طلا حرا ووصلنا ظهراء لموضع يسمى السُّميذة بالتصغير وكأنه سمي 
بذلك لشبه رمله بالسيمد مشابهة تامة كما يشهد بذلك من رأى حروشة رمله 
ودقته من الخاصة والعامة فتفرق الناس فيه وأخذ كل واحد يحفر مقدار ذراع 
ويطلع له من الماء ما يكفيه» فسقينا من مائها الملح الدوابٌء وتوضأنا واغتنمنا 
ما في أداء الفريضة من الثواب. 


وسرنا حتى وصلنا الموضع المعروف بالملف في سباخ مديدة على شاطئ 


اليم» وبتنا في أرغد عيش وأتم . 


وارتحلنا يوم الجمعة فوصلنا عند الزوال للهايشة” التي هي كاسمها 
هايشة؛ أسقطت في غدرانها كم من راكب» وعثر في حجارتها الضخمة كثير من 
المراكب. قال الإمام أبو سالم: والهائشة سبخة مستطيلة» وعلى جوانيها بناء 
قصور خالية» وفيها نخيل متفرق كأنه روس الشباطين! لا ترى أوحش منه ولا 
أثقل طلعة على الحاج في ذهابه سيما المعاود» لما يستشعر بعده من المفاوز 
والمهامة والمعاطش التي يحارفها الدليل» كما لا آنس منه ولا أبهى منه في منظر 
الآبب لدلالته على انقضاء المفازة؛ وقرب العمارة» ونخيله آخر نخل يراه 
الذاهيةةنو اول قدا يران لابوا الهايشة ملح أجاج لا يكاد يساغ؛ يضرب 
به المثل في القبح» وليس في مياه/ 93 برقة منه إلا مواضع قليلة لا يعتمدها 
الحاج مع أن هذا أيضاً لا يستقي منه إلا من اضطره العطش. وكانت آيام الحرّء 
وهو ماءٌ راكد في مواضع كثيرة» يحيط به القصب وبعضه أشد قبحا من بعض» 


(63) العريعر هو بالذات العرعار: مكان بين مصراته وتاورغة على ساحل البحر. .. وفي أيام الحكم 
العثماني بنت فيه الحكومة مركز العامة تحت اسم قصر العرعار. 

(64) الهايشة يرسمها الزاوي الهيشة بكسر الهاء؛ بل تتصل بتاورغة من الجئوب إلى الغرب بقليل» 
وبها مستنقعات كثيرة ملحة ونخل كثير» وبها عيولن صغيرة تمد هذه المستنقعات , . . 
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وبآخر الهايشة واد من الملح: يجري الماء على أرض من الملح؛ فلا الماء 
يجمل دا ولا الملح يذوب ماع وأظن ذلك لقوة ملوحة الماء ونداوة 
الميخا ”92 . 


وحيث وصلنا الهايشة تفرق الحجاج يسقون دوابهم من مائها الأجاج. 
وتوضأنا فيها وصلينا وسرنا لوادي الملح المتصل بآخرهاء المعروف اليوم على 
ألسنة الحجاج بالمخاضة؛ فعبرناه بعد لأي ولأي؛ وخضناء فيمن خاضه» وسرنا 
حنى غربت الشمس وأخذ أول الركب في التزول. ولم ينزل آخرّه حتى زال 
الشفق أو كاد يزول. 


وارتحلنا يوم السبت فحثثنا السير ومررنا , بين الظهر والعصره» بقير الشيخ 
المشهور بالصلاح في كل عصر» سبد بومذيونة من أولاد الوافي؛ عن يسار 
الذاهل مشئقاً فزرناه وسرنا حتى وصلنا مطرد”””'» وبتنا حواليه لاحتياج الناس 
إليه ومطرد بر كثيرة المياه خصبة الساحة للأنعام والشياه» قضى المحتاج من 
مائها أربه» وحلت بغزارتها للظمآن أربه. ورويت البهايم» ولم يبق في الناس 
هايم؛ وألفينا بقربه محلةً عظيمةٌ من الأتراك يقول رائيها لصاحبه: تراك تَراك! قيل 
لنا: إنها جاءت لنهب بعض قبائل الأعراب دون إعراب! فعلمنا أن الجور عام في 
العالمين وسألنا الله تعالى أن يقطع دابر الظالمين بجاه الرسول يل آمين ”57 


وأعراب تلك البلاد يعرفون بالفُرْجان. وهم أصحاب سَمْتِ حسن 
وأخلاق أزهى من اللؤلؤ والمرجان”*. وورد علينا منهم طلبة يقرؤون مطلق 
القراءة فأخذوا يتبركون بكل أحد ويسألون دعاءه. 


(65) أوصاف ونعوت تذكرنا بالحال في بحر لوط (البحر الميت)!! 

(66) المطرد يعني المكان الممتدء ويوجدٌ في هذا الموقع بثر يحمل اسم مطرد. 

(7) لقطة جيدة للشرفي الفاسي تعبر عن العالقات بين الأتراك والأعراب في نلك الأقاليم. . 

(6) يثني ابن الطيب على أسرة الفرجاني؛ وهو بيت علم معروف في ليبياء ولا بد من قراءة ما كنب 
عن زاوية الشيخ علي الفرجائي بساحل الأحامد. معجم البلدان الليبية؛ صن 166-135 
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وارتحلنا يوم الأحد فدخلنا بلاد سرت””» وسار الناس جادين في السير 
وسرت» وتركنا الزعفراني”””' يساراً لحيدودته عن الطربق واستغناء الناس عنه 
بما في القَرب من الماء الرحيق. قال أبو سالم: ومعطن الزعفراني أحساء في 
ساحل البحر ماؤها طبب» وعليه كثبان من رمل أحمرء تظهر من بعيدء ومن 
وراء الكثبان من ناحية البر فصور سرت. وهي ثلاث قصور تخزن فيها العرب/ 
4 ميرتهاء وكانت فيما قبل هذه السنة خالية. وفي هذه الستين ربما يوجد فيها 
بعض العمارة ممن تركته العرب على خزائنها حافظاً لها. وبلاد سرت هذه من 
أخصب البلاد ذات مزارع كثيرة وأعرابها أهل رفاهية إلا أن الجور أجلاهم عن 
بلادههم وشتت شملهم . 

0210 


وقال في موضع آخر لما ذكر مزارع أولاد سيدي ناصر 2 وهي بعد 
العُويجة'”7 ما نصه: وأولاد سيدي ناصر فقراء مرابطون من أهل سرت يطعمون 
من ورد عليهم؛ ومعهم طرف من الديانة إلا أنه أضر بهم جور الأعراب» لأنهم 
بين عرب سرت وعرب برقة» فقلّ ما يسلم لهم وقت من غارة» إما من هؤلاء أر 
من هؤلاء! غير أنهم الآن مستظلون بظلال أسمال من العافية لما ولي عيد 


(69) سرت مدينة قديمة أنشاها البربر في عصورهم الأولى قبل الإسلام؛ وكلمة سرت تطلق على 
المنطقة الواقعة بين قصور حسان والعقيلة مر بها البكري وذكر أنها (على سيف البحر)؛ الأمر 
الذي كان محل تعقبب؛ وإليها يتتسب علد من العلماء. نذكر منهم أبا بكر عتيق بن القاسم 
السرتي. . 
ولو أفسح الله في العمر للبكري لغير رأيه في سرت التي أصبحث مجلبة للسرور بما فجره الله في 
أرضها من ثروات. . . 

(70)الزعفراني أو الزعفران؛ موقع به أحساء بأرض سرت على ساحل البحرء نسأت مديئة سرت 
القديمة من الشمال بينهما نحو أربعة ك.م. وماءها عذبء قال ابن غلبون: ولشدة عذوبته يقوم 
للحيوان مقام العلف. . . 

(71)سيدي ناصر: رجل مشهور من عرب سرت» وله قبر معروف بجهة الهيشة سالفة الذكرء أولاده 
أهل صلاح وخير على ما سترى وقد مرّ بهم صاحب الرحلة الناصرية؛ وقال: إن جور الأعراب 
ضربهم لأنهم بين عرب سرت وعرب برقة وقلما سلم وقت من غارة. . . معجم البلدان التونسية . 

(72)الغويجة : بالتصغير: مرسى بحري في أرض سرت يسامت النوفلية من الشمال» ويقال له مرسي 
النوفلية. . . 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) ْ 55 


الرحمن الجبالي'”7 الملقب (سيد روحه) على البلاد وقهر الأعراب وقويت 
شكيمته على أهل البادية فأمنت السبل بعض الأمان فرجع فقراء الأعراب إلى 
بلادهم وعمرت البلاد بعض العمران» وتلك سنة الله في البلاد والعباد. إنَّ 
الولاة وإن جاروا خيرٌ من مرج الرعية يعدو بعضهم على بعضء فيعم الخراب 
الحواضر والبوادي» وبهذا السبب خلت أرض برقة كلهاء وهي مسافة شهرين 
وكانت متصلة العمارة من الإسكندرية إلى إفريقية؛ لا تكاد تسير فيها نويد لين 
فيه أثر بناء ورسوم عمارة دائرة» وقد جاء الإسلام وغالبها عامر؛ ثم لم تزل 
عمارتها تضعف إلى أن خرج عَرَبٍ هلال من مصر أواخر الرابعة وأوائل الخامسة 
فخربوا البلاد واسئولوا على القرى فأفسدوها وخخلت البلاد من يومئذ؛ وما صرح 
به من كون سرت أرضاً لا مديئةٌ هو المعروف المتداول. وأغرب البكري فنقل 
أنها مديئة ونقل ذلك العبدري فقال: وسرت يطلق على عدة قصور بينها مسافة 
أولها الشبيكة””' وهو أعمرها في الوقت» وآخرها يسمى المدينة”7. وأكثر ما 
يطلق اسم سرت عليها وحكمها كلها حكم الفقار» وقال البكري في المسالك: 
إن سرت مدينة كبيرة على ساحل البحر لها نخل وبساتين. وذكر نحو ذلك في 


اجدابية . 


ومررنا في وقت الظهرء ببئر قرب القصر المعروف يقصر الذباب؛ وهو 
قصر استولى عليه يباب» وناداه الخراب من كل باب» فتفرق الناس يبالغون في 
الحيلة والتدبير في كيفية الاستقاء من تلك اليثره فمنهم من تيسر له من ماثها 
الملح سقى الدواب؛ ومنهم من رأى أن ترك ذلك هو الصوابء لما في مناولته 
من المشقة؛ وبعد المشقة وعدم الوفاء بالأغراض» وعمق البثر وملوحة الماء 


(73)كانت أسرة الجبالي تسكن ساحل الأحامد ويمتد تفوذها إلى الجبل الأخضر ببرقة» وللأسرة 
تاريخ حافل بجلائل الأعمال ذكره الزاوي مفصلاً في تعليقه على تاريخ طرابلس الغرب 
(التذكار) ؛ لابن غلبون (أبي عبد الله محمد بن خليل غلبون). 

(74)هكذا ورد الاسم عند العبدري عن قصور سرت. رحلة العبدري؛ تحقيق محمد الفاسي ) طبع 
جامعة محمد الخامس 1968-1388: ص85 136. 

(75)المدينة: تصغير: مكان في أرض سرت به آثار قديمة. . . ويظهر أن هناك خطأ مطبعياً فى طبعة 
رحلة العبدري عندما قالت إن الاسم هو (المدية) . 1 
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الداعي إلى الصدود عنه والإعراض . فقضينا منه إرب الطهرء وأدينا دين صلاة 
الظهرء وحثثنا السير وقد اشتد الحر ونزلنا بعد أن أسود - جنح الليل واحمر. 


وارتحلنا يوم الاثنين قاصدين معطن التَّعِيمء الدال باسمه على غاية 
التنعيم”*”' فوصلناه في العصر بعد أعمال السير النعيم» والنعيم معطن على ساحل 
البحر دل اسمه على مسماه وفاق بمائه العذب غيره من المعاطن وأسماه. ولما 
وصلنا بات الناس في سععةٍ من الماء والمرعى والحطب» وأخذوا في استيقاء 
الدواب وامتلاء القَرّب واستعدوا للمفازة التي أمامهم» وهي خمسة أيام إلى 
المنعه'””', ؛ وإذ لا ماء بينهما يعتد به وبقضى منه الأرب إلاء ما يعرض من الآبار 
الملحة القليلة الجدوى» المحدثة في الأجسام أدواء لا تتداوى منها ولكن تدوى! 
وقد وصف أرباب الرحل هذه المفازة بكثرة السموم والرياح التي هي أحر من 
السموم أجارنا الله من جور سمومها وعصمنا من ذوات سمومها بمنه وفضله. 


وارتحلنا يوم الغلاثاء فمررنا ضحى بمعطن الحم )780 ونزلنا 0 
(العُويجة)””2 بقصد المبيت وقد نثرت الشمس على الرُبا ذهب أصيلها 


الب م م د وقِأنا في فلاة رحبة» وحولنا 
من البحر داخلة في البر تسمى أبا ثواد”*/؛ عادة الحجاج فيها اصطياد 
0 بالقصمب والأعواد ووصلنا إلى بسر لا 0 حواليها تلك 


الليلة» ولم ينتفع أحد من الحجاج بمائها القليل الأجاج . 


(6) التنعيم: اسم بثر بوادي هراول بأرض سرت الذي يقع شرفي بلدة سرتء وبه قتل عبد القادر 
الجبالي سيد روحه عام 1073 من لدن أولاد سليمان والجهمة. 

7( المنعم : مكان شرقي مقطع الكبريت وقد تقدم الحديث عنه. 

(78) تقدم التعريف بالأحمر. 

(79) عرفنا عن العريجة. 

(80) لم أهتد لتحديد الموقع . 

(81) بثر بأرض سرت غرب الحدادية» وبهذا سمي المكان» تقع شرقي مدينة سرت؛ وسماها صاحب 
الرحلة الناصرية كليلة» وهو تحريف . 
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وارتحلنا يوم الخميس فظلنا بالحدادية!”* وهي بثر كالكحيلة في قلة الماء 
والجدوى؛ وإن تكلف البعض / 96 وسقى منها الدواب وما أروى» وبقي الناس 
يستريحون في واديها. وسارت الإبل تهدي أمامها هواديهاء وصلينا الظهر فيها 
وأخذنا في طي ما حولها من فيافيها. 


وكانت تتراءى لنا عن يسار الذاهب شرقاً آثار قصور ضخام وأبنية عظيمة 
مرصوفة بالحجارة المنحوتة والرخام؛ بالغ في إتقانها بانيها ودلت على أمر عظيم 
مبانيهاء وذلك كل خرب واندثر ولم يبق منه سوى الأثر» ولله الأمر من قبل ومن 
بعد» وبيده سبحانه تصاريف الأمور وأمور الحر والعبد'* . 


وأتينا سبخة (مقطع الكبريت)”** بعد ذلك» فبتنا هنالك» وسميّ هذا 
الموضع مقطع الكبريت لأن في اعلى السبخة معدنَ الكبريت في آبار وعيون 
كالمرج يحمل منها كالطين. ومن هناك يحمل إلى طرابلس وكذلك إلى مصر 
والإسكندرية» ويذهب منها مع الركب إلى مصر في كل سنة أحمال كثيرة» لأن 
العرب الذين يحملون بالكراء من مصر إلى طرابلس للحجاج. إذا رجعوا حملوا 
على ما فضل من إبله عن الكراء كبريتاً ويتقدمون أمام الركب بيوم إذا شارف هذا 
المحل ثم يلحقون الركب في المنُعم بالقرب والجلود مملوءة بذلك ويتركونها 


(82) الحدادية: بثر في أرض الخشة من أرض سرت ماءها مر صالح وحولها أراض زراعية كثيرة. . . 
بظهر أنها منسوبة إلى الحدادة» وهم بطن من لبيد. من بني سليم» كانت منازلهم ببرقة. 

(83) حديث ابن الطيب الشرقي عن الآثار التاريخية القديمة ينبغي أن يُستثمر من لدن المهتمين بأمر 
السياحة؛ وخاصة من الذين يتتبعون امتداد الرومان في جنوب الحوض المتوسط. . . 

(84) يرسم الزاوي المقطع بالمقطاعء ويتحدث عن وادي المقطاع جنوبي عين الكبريت بأرض سرت» 
وبالرغم من أنه؛ أي الزاوي» ردد كثيرا اسم (عين الكبريت) إلا أنه لم يخصص لها عنواناً على 
حده... وهكذا ففي حديثه عن (المرج) وأنها علم على ما كان يسمى عند اليونانيين عام 551 
قبل الميلاد بارشي أو باركي: (برقة) وفي حديث عن برقة التي كانت تعرينا لكلمة باركي أو 
بارشي . . . قال: وهي أي برقة من عقبة السلوم إلى عين الكبريت غرياء؛ وفي حديثه عن المنعم 
قال إنه مكان شرني فقطاع الكبريت. وحول أن الكبريت علاج للجربى: تراجع مقدمة هذا 
البحث حيث ذكرت أن مستشفى السجون في عهد الاستعمار الفرنسي كان يعالج الذين يدعوت 
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إلى أن تجمد لتتداوى بها الإبل الجربة ققد ذكروا أنه لا أنفع منها لجرب الإبل» 
قيل وكذلك جرب الآدمي أيضاً فإنه ينفعه جداً وإذا أرادوا المداواة به حلوه ٠‏ في 
شيء من الماء وطلوا به الجرب فيذهب بإذن الله تعالى الباهر الحكمة» الواسع 
الرحمة. 

وارتحلنا من (مقطع الكبريت) فنزلنا المنعه”* كيما نتفكه بمائه العذب 
ونتنعم؛ والمنعم معطن عظيم مشتمل على أحساء كثيرة لا تكاد تعد في وسط 
كثبان من الرمل على ساحل البحرء وماؤها عذب طيب قرات» ولا سيما الآبار 
التي في حيز الشرق فإنها فاقت في العذوبة؛ وكلما انحازت إلى الغرب ضعفت 
حلاوتهاء قدرة الملك القدبر المنفرد بالتديير» ومن المنعم بتنا بالمصانع وهى 
غدران مصنوعة بين كثبان الرمل من غير صانع . 

وارتحلنا نعمل السير الحثيث المديد فوردنا في العصر آبار الجديد”* وهو 
معطن آباره منقررة في صفائح الحجارة؛ ومياهه جاوزت الحد فى الحلارة/ 97 
والغزارة» مع سهولة المأخذ وقرب التناول من تلك الأوجه فطفق الناس يسقون 
ويستقون من مياهها الفايضة الرابية خشية الازدحام في الأجدابية 5 . فوصلنا مع 
الاصفرار إليها. 

قال الإمام أبو سالم وفي هذه الجابية آثار كثيرة وآبار عظيمة متقورة فى 
الحجر: وبنيان هايل بالحجر المنحوت وهناك رسم مسجد قديم تهدم. ووجدنا 
في بعض حجارته تاريخ بنيانه منقوش سنة ثلاثماية» قال وأخبرني شيخنا سيدي 
محمد بن مساهل عن بعض المشايخ أن الإمام سحنوناً كان مدرساً بهذا المسجد 
ثلاث سنين . 


(85) المنعم : مكان شرقي مقطاع الكبريت. . . وقد سبق التعليق عليه . 

(86) بثر جنوب أجدابية بنحو فرسخ وبقربه إلى ل د 

(87) الأجدابية: لحر سر حول التعريف ببرقة. . . فتتبغي العردة إلى ذلك. . 
لكن من المهم أن نشير إلى ا لزان لاسي كان جرس عونا 1 د الاسام مو لعزا 
بالجابية سهراً إذ لا يوجد اسم جغرافي يحمل اسم الجابية وإنما اسمها الأجدابية كما قي القاموس 
وغيره. 
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وهذه المذينة برقة المذكورة ف كنتب الفقه وقيل : إنها مدينة بالجبل 
الأخضر في الجانب البحري . 


وأستغرب هذا القول! من جهات: منها ما يذكر أن بها قبر أحد 
الصحابيين اللذين ذكر المؤرخون أنهما بهاء وهما رويفع بن ثابت بن السكن 
الأنصاري النجاري لأنه دفن بها لما كان أميراً عليها من قبل مسلمة بن مخلد» 
وزهير بن قيس البلوي» ندبه عبد العزيز بن مروان إلى برقة فلقي الروم فقاتل 
حنى قتل في برقة» ومنها ما بذكر على ألسنة الفقهاء أن بين برقة وبين كل من 
مصر وإفريقية نحو الشهر وهذا تشاركها فيه الأجدابية أيضاً لأن بينها وبين المديئة 
التي بالجبل الأخضر نحواً من خمسة؛ أيام ومنها أن التي في الجبل أقرب إلى 
مسمى المديئة لما بإزائها من المياه والأماكن المخصبة والمزارع الكثيرة» 
والغياض الملتفة من أنواع الأشجار بخلاف الأجدابية فإنها في صحراء من 
الأرض والله تعالى أعلم بغيبه. 


وقد سبق لنا أن مسمى برقة على التعيين عند عرب البلد اليوم هي مسيرة 
سنة أيام من المنعم إلى سلوك» وفيها رسوم أبنية كثيرةٍ وأن إطلاق برقة على ما 
سواها مجاز علاقته المجاورة» وهذا يقوى أن مدينة برقة هى الأجدابية وذلك 
المسجد الذي ذكره أبو سالم هو باق إلى الآن من أشهر نفدل ويإزائه قبر 
محوط عليه بالحجر يزار يقال لصاحبه سيدي يونس» وهو من عرب الفواخرء 
وقد ذكره أبو سالم/ 98 أيضاًء ومرت عبارثُهُ في تسمية هذا المكان بالجابية وهو 
سهو لأنه لا يعرف في برقة أرض ولا مديئة بهذا الاسم؛ وإنما اسمها الأجدابية 
كما في القاموس وغيره والله أعلم . وفيما بين الجديدة والأجدابية آثار أبنية 
عظيمة وقواعد مدن هايلة جسيمة مبنية بالحجارة المنحوتة المحكمة الصنعة 
والإتقان» وذلك كله صار خراباً بعد عظيم العمران» فسبحان المتفرد باليقاء بعد 
فناء الخلايق سبحان! 


(88) الكلام للشرقي الفاسي» وهو يؤكد أن الرجل ليس إِمْعةٌ ينقلّ ما فيل دون نمحيص ولا تدقيق. . . 
وهو يعتمد فيما يعقب به على المصادر والمراجع حتى لا بدع مجالاً للمتشككين. . 
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وارتحلنا من الأجدابية وظلنا سايرين في أرض هشة كثيرة الغيران» مملوءة 
بحجر اليرابيع والفيران» لا يكاد يستقيم فيها سير البغال ولا البعران» ووصلنا في 
العصر إلى أرض سماها لنا أهلها (الشبان)”* فتلقانا أهلها الكهول والشبان. 
وطلبوا منا المبيت لديهم بقصد التسويق» وأقاموا سوقاً حافلةٌ مملوءةٌ بالغنم 
والإبل وغير ذلك من الألبان والسويق» وأعرابٌ تلك الأرض يعرفون بأهل 
الزاوية» وهم ناس وجوهم طلقة غير زاوية» وآثار الرفاهية بادية عليهم غير 
واهية؛ غير أنهم يشكون جور الغارات من الأعراب والعمال يزعمون أنهم لا 
يحصل لهمء لأجل ذلك» تمام الأعمال. أخمد الله نيران الظالمين» وأذهب 
الجور من العالمين آمين . 

وارتحلنا وقد نظمتنا الفيافي في سلوكها'”؛ وأوصلتنا فيما بعد الظهرين 
معطن سلوكها وَسَلوٌك: ين ف الاحداية ف الخ ونقر الآبار فى الحجارة» غير 
الأثماء شلوك اكد عدون ور 5ق عار انا عدت ها ول عور رلا انه حاار 
وأكثرء بحيث تكفي الأركاب العديدة؛ ولا تتأثرء مياهها الوافرة المديدة» وأخذ 
الناس يستقون من كل بئر» حتى مضى من الليل جزء كبير وكان الناس ينتظرون 
أعراب تلك الأرضء ليقضوا من إقامة السوق معه نافلة السفر والفرض» فلم 
يظهر لهم أثرء وكنا وجهنا إليهم من بخبرهم فما وقف آخر عليه ولا عليهم ولا 
عثر؛ وأخبرنا بأنه مرض في الطريق» فبقي لا إلى هؤلاء الفريق» ولا إلى هؤلاء 
الفريق» وهذا الورد هو آخر برقة الحقيقية كما مره وتسمى برقة الحمراء وهو 
بمرأى من الجبل الأخضرء وبإزائه آثار أبنية عظيمة وإن كانت أبنية الأجدابية 
أكترة والعادة أن أهل ابن غازي يتلقرن/ 99 الركب بأنواع الفواكه والخضرء 
وكأنهم لم يصلهم أن الركب هناك قد حضرء مع كون الرسول المبعوث إليهم 


(89)الشبان: يبدو أن الشيخ الزاوي رحمه الله لم يقف على هذا الموقع الجغرافي. ولهذا لبس له ذكر 

(90) سلف الحديث عن سلوك أو سلوة. . هذا ويفهم من الرحلة أن الحجاج كانوا يبعثون بأفراد من 
القافلة ليخبروا بموعد الوصول من أجل تسهيل الاتصال. . . قال: وهذا المورد (سلوك) آخر 
برقة الحقيقية كما مر. . . 
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وإلى الأعراب عاقه المرض عن استيفاء المقصود منهم والغرض . 

وابن غازي: مرسى حسنة بسفح الجبل الأخضر بينها وبين سلوك مسافة 
بوم؛ وفيها عامل وعسكر لصاحب طرابلس. وفي تلك المرسى تصب أودية 
السمن والعسل والشحم والوّدّك من الجبل الأخضر الذي لا أخصبت منه ولا 
أكثر إداماً بحيث يكتفي منها أهل تلك النواحي وتحمل السفن منه أضعافاً إلى 
طرابلس وجربة» وما بإزائهما من البلدان؛ ومن هذا الجبل غالب إدامهم 
ولحمانهم مع رخص الأسعار الرخصٌ الخارج الحد: بحيث تشتري القناطير من 
ذلك بالثمن التافه من بز أو عروض أوغير ذلك؛ وغرائب هذا الجبل وغفلة أهله 
٠‏ وجهلهم ورخخص الإدام فيه مما هو مشهور معلوم؛ ومع ذلك لا يكاد أحد 
يستوفيه. وقد ذكر بعض هاتبك الغرائب أبو سالم رحمة الله. 

وارتحلنا متوجهين لدخول مفازة السروال» الموصوفة بشدة الأهوال, 
فكان لطف الله حاضراً في جميع الأحوال؛ وكنت قلت أبياتاً ضلّت عني مبانيهاء 
وإن كان لطف الله وتعويده الخير لعبادة في جميع المواطن وسؤاله تعالى أن 
بكمل علينا في هذا المحل هو المقصود من معانيهاء فظلنا في فم السروال؛ ثم 
دخلناه في قرب الزوال والناس في وجل عظيم مما يعتادون من شدة الحر وكثرة 
الأومام» إذ لا ماء في مفازته الطويلة مسيرة سبعة أيام» فلم نر باساً والحمد لله 
بل سرنا في برودةٍ تامةٍ ونسيم طيب من فضل الله تعالى وبركة رسول الله م 
وأنجى ببركته هذا الوفد من جميع الآفات وسلم. وبتنا بابن قردان والليل قد 
ألم . 

وارتحلنا مجدين السير للمزرب» لعلنا نجد به من الماء ما فيه بعض 
الإزب؛ وهو واد توجد في جوانبه غدران إذا قرب العهد بالمطرء فوصلناه في 
العصرء وما فرغ عهده بالعهاد فضلاً عن كونه قطر وبتنا في فلاة بهاء . 

وارتحلنا قاصدين وادي سمالوس”” لعلنا نجد به شيئاً من الماء» فوصلتاه 


(91) سالموس: مكان جنوبي الجبل الأخصرء ذكره أبو سالم العياشي أيضاًء وما يزال معروفاً بهذا 


الاسم , 
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بعد ارتفاع النهار فألفيناه جافاً وجوانبه تنهال رمالها إليه وتنهار / 2100 وقلنا 
بموضع يسمى الشبيكة حتى طبنا بصلاة الظهر فيها نفساأًء وبئناً بموضع تسم 
الففسا؟ وارتحلنا فسرنا بالمخيلي”” أو (نخيل) أو (مخيليف) كما سمعنا كلاً 
منهاء ولم نجد من نقلده في تلك المعارف» وسرنا فبتنا يسار الصلب الشارف 
وهو اسم رابية على تلك الطرقات رابية. 

وارتحلنا يوم الأحد فسرنا في مطر غزير» روى من غدرانه كل أحد فبلغنا 
معطن التميمي”” قبل الزوال وهو معطن عظيم تزان بسوقه الحافلة الأحوال» 
فأجتمع أهل تلك النواحي من كل فج. وجاء أهل ذرنة وغيرهم لتسويق الحج. 
وقامت هنالك الأسواق» لا يرى الحجاج مثلها في جميع الفراكه والخضر 
وأنواع الآلاء وضروب النعم؛ ولا يجتمع في غيرها ما يجتمع فيها من السمن 
والإدام والتمر والشعير والدقيق والغنم والنعم. 

ودَرْنة!”” مدينة على ساحل البحر بها مرسى بينها وبين التميمي مسافة يوم 
ونصف من غربيه . 

وكانت خالية منذ أزمان إلى أن عَمَّرها أهل الأندلس قرب الأربعين والألف 


(92)المخيلي أو نخيل أو مخيليف كما سمعها وأداها بأمانة: قصر قديم في الجنوب من الجبل 
الأخضر وشرقي بن غازي بنحو 232 ك. .م. وهو من أكبر القصور التي . تهذمت وبقيت آثارها 
وبقربه مسجل تهدم وبقيت منارته. . . مر به العياشى عام 2 وهو على هذه الصفة؛ وذكره 
اليعقوبي» وبقربه قبر الشبخ عمران. شيخ ركب الحجاج المغربي ترفي برمفضان عام 1073. . 
معجم البلدان الليبية. 

(93) التميمي : واد على ساحل البحر شرقي بني غازي بنحو 351 ك.م. وبه أحساء ماء عذب. 

(94)مدينة من مدن برقة المشهورة. أقيمت على جزء من مديلة درنيس المدنية اليونانية القديمة التى 
كانت عاصمة لولاية ليبيا الشرقية (مرماريكا) وأبنيتها أكثرها على الطراز العربي القديم. . 
وييدو من خلال النص أن الذين عمروها هم الأندلسيون الذين ترحوا إليهاء وهذا ما يفهم أيضاً 
نشاط في النجارة يقدمون فيه كل سكان برقة.. وفيها كثير من قبور الصحابة: قبر زهير 
البلوي. .. استشهد في معركة مع الروم سنة 71. وفي سنة 1805 أيام يوسف ياشا الفرميلي؛ 
احتلها الأمريكان على ما قلناه في التاريخ 200 الرع : 0 الزاوي؛ معجم البلذان 
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ولم يزلوا بها إلى أن بطرواء فأنشبوا الحرب بينهم وبين أمير طرابلس فأخرجهم 
منها صاغرين بعد وقعه قتل فيها مؤمنون من أشرافهم وهي الآن في طاعته وفيها 
عامله . ! 

ومرسى هذه المدينة عجبية تنزل بها السفن الواردة من الإسكندرية ومن 
طرابلس ومن بر الروم ولا سيما جزيرة كنْدية'”” فإن بينها وبين درنة مسافة يوم 
في البحر لأنها في مقابلتهاء والمعاش في هذه المدينة متيسر كثيراً لجمعها بين 
البادية والحاضرة» وأقمنا في معطن التميمي يومين» لينال الناس من مطالبهم 
ويقضوا من مآربهم ما فيه قرة العين» ويتوسعون في استقاء أسقيتهم من كل 


وارتحلنا منه يوم الثلاثاء في الفجر فظلنا سائرين على ساحل البحر حتى 
زالت الغزالة» ووصلنا إلى عين الغزالة'””؛ وهي عيون من الماء العذب. على" 
ملوحة فيه تصب في بحيرة منقطعة عن البحر يدور بها القصب من أكثر جهاتها 
وليس في برقة كلها ماء يجري إلا هذاء فاستقى الناس دوابهم من تلك العين 
وظلوا تحت ظلال أشجار في جوانبها حتى أقرّوا بصلاة الظهرين العين. 


وسرنا في سبخة مستطيلة بين جبلين» ثم خرجنا لأرض طيبة» ذات 
محارث مخصبة/ 101 ومزارع متصلة بسواقي طيبة» ومررنا في العشية عن يسار 
الطريق ببيت منحوت في الحجر الصلدء طولها عشرون ذراعاً في مثلهاء 
وبداخله بيت آخر نحو نصفه» وفيه غرف صغار وكأنها مخازن» وكل ذلك متقور 
في الحجر الصلب نقرأً عجيبا مربعا كهيئة أحسن ما أنت راء من البيوت. وله باب 
مربع كأحسن الأبواب. وعند الباب حجرة واسعة منقورة في الحجر أيضاًء 


(95) القصد إلى كنية 282016© المدينة والمرسى الرئيسي لجزيرة أفريطش (كريت) أسسه العرب في 
الفرث الثالث الهجري التاسع الميلادي. . . د. التازي: القدس والخليل في الرحلات المغربية» 
طبعة ثانية؛ الإيسيسكو 305. 

(96)عين الغزالة: عين ماء فيها ملوحة قليلة؛ تصب من سفح الجبل الأخضر في بجيرة كبيرة تحتهاء 
تتصل بالبحرء ينبت فيها الغاب (الفصب الفارسي) وبعض أنواع النبات المائي. . . وهذا الوصف 
من الرحلة الناصرية. . . وقريب منه نقرأه عن ابن الطيب الشرقي. . . 
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نتعجبنا من بديع صنعتها وإتقانها ورائع حسنها وإحسانهاء وتدبرنا قوله 
بيعل الول آلْحبَالٌ بيو 4» وجرى على ألسنة الحجاج تسميته بقصر 
”"' ولم ندر ما أصل ذلك ولا موجب إحدائه هنالك. 

وقد أطال في وصفه العبدري وأجاد وأومأ إليه الشيخ أ بو سالم؛ ومررنا 
قبله ببيت أخر متصلٍ بالأرض قربب من الجبل يسميه الحجاج بالحمام» ولم 
يذكره أحد من أرباب الْرحَل غير أن العبدري ذكر أنه مر في إيابه يييت آخر يمائل 
الأول» وأبدع في وصفه أيضاً وذكر أن له مساطبٌ ومراحيض ومطابخ وغير 
ذلك؛ فلعلّه مر بهذا الذي مررنا به أول والله سبحانه أعلم وله الأمر من قبل 
ومن بعك. 

وظعنا يوم الأربعاء تاسع وعشرين من رمضان فظلنا بالمدور”” وهو 
مأجل معد للماء يتألف فيها ماء المطر ولا يتغور. وسرنا فوصلنا في العصر 
للشجرات السبع وهي أنواع مختلطة من الشجر كالرمان والخروب وغير ذلك في 
وسط حفير منقور في الحجره وتجاوزناها حتى أقبلت الظلماء» وبتنا على غير 
ماء. 

وارتحلنا يوم الخميس منعطفين لناحية البحر لنرد منهل الدفنة فيه ونقلد 
جواهر مائة كل نحرء فوصلنا قبل الغروب» وانزاحت عنا ا 
وهو منهل قرب البحر مشتمل على أحساء كثيرةٍ سهلة التناول» قريبة المأخذ نحو 
القامة» وكل من أراد إحداث بثر حفرها فينبع معها الماء لسريانه في ذلك 
الساحل كله؛ وماؤه من أطيب المياه وأحلاها وأعذبها وأحسنها وأعلاهاء وقد 
ملأ الحجاج منه أسقيتهم ومتعوا فيه دوابهم وأوعيتهم . 

وورد علينا لهذا المورد طوائف من الأعراب بالسمن والغنم والإبل 


(97)يسميه الوزير الإسحاقى حبس فرعونء انظر رحلته صفحة 168 تعلين 5. 
(98) هذا المدور هو غير المدور الذي عرف به الزاوي وقال عنه: إنه جبل صغير مستدير بأرضص 
النواحى الأربعة» انظر ص 309 وص 331. 


(99) قرية بالجبل الأخضرهء ولعل للاسم صلة بالدفنية من أراضي برقة. انظر معجم البلدان الليبية. ص 
3 
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وجاؤونا بتمر سوى "” وأخذ الناس منه كفايتهم بأرخص سعرء وذلك فضل 
من الله / 102 ونعمة» والله ذو الفضل العظيم . 

وتمر سوى من أحسن التمار لم نر تمرأ يشبه تمر سجلماسة ودرعة من يوم 
خروجنا إلا هذا لونأ وطعماً. وهذا ألطف منه وأنقىء لأن عادتهم أنهم لا 
بحملونه إلا في قفافٍ من العزق”"". كل واحدة قريباً من نصف قنطار 
ويجعلوناه معاليق تعلق بها على أقتاب الإبل؛ فيحمل الجمل منها عشراً أو أكثراً 
وأقل على حسب حِعْرها وكبرها وقوة الإبل وضعفها وتلك صنعة عجيبة يبقى 
التمر لأجلها على حاله نظيفاً ولا يحتاج مشتريه لغرارة: وليت أهل مغربنا 
يفعلون مثل ذلك! . 

وقد ورد علينا لهذا المنهل قوافل من الإبل بهذا التمرء حتى ينعم بشرائه 
المأمور وذو الأمر. وأصبحنا في الدار يوم الجمعة مهل شوال ريثما أصلحنا 
الهيئات والأحوال؛ وارتحناء متأهبين لإقامة سنة العيد. فمررنا غير بعيد» وكان 
شيخ الركب طلب مني أن أنوي الصلاة والخطابة» فرأيت أن أملاً بالموعظة» 
لاحتاجه 00920 وطابّه» بل رأينا غالب هؤلاء القوم محتاجين للموعظة 
واللرم, والإيقاظ من الغفلة التي استولت على قلوبهم والنوم» ولا يمكن 
التوصل لذلك في غير هذا البوم؛ مع أن الظاهر من فحوى كلام الفقهاء أنه لا 
محذور في إيقاعها للمساذ 0093 بل ربما يستشعر من أفعال السلف وأقوالهم 


(100) سوى أو سيرة تفع اليوم ضمن الأراضي المصرية وقد زرناها مراراً صحبة أعضاء مجمع اللغة 
العربية. . . وحديث الشرقي الفاسي عن تمر سيوة وعن مقارنتها بتمور المغرب وخاصة تمر 
سلجماسة ودرعة يدل على أن الرجل له مواقفه الخاصة ويما يتصل بإنتاج المنطقة: بل وفيما 
يتصل بتعليبها وتغليفها ونقلها. . . وحبذا إشادته بالصنعة العجيبة التي تميزت بها سيوة والني 
تحتفظ بالتمور كما هي نظيفة. . ولم بشعر بمركب نقص وهو يتمنى أن بهندي أهل مغربنا بما 
ألهم الله إليه أهل مشرقنا. 

(101) هكذا في النص ولعله تحريف لكلمة السقف. 

(102) لا يخفى مايحمله هذا التعبير.من عُمز لشيخ الركب الذي لم يكن دائماً - على ما يتوقعه 
الرحالة! ! 

(103) على عادة الرحالة لابد أن نجد نصيباً من رحلاتهم يتضمن فتاوى قفهية جديرة بالمراجعة 
والمتابعة. 
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استحبابهم؛ والقول بكراهتها عندي وإن اختاره جماعة من الفقهاء ومال الله 
شيخنا ابن ناصر في رحلته من الأمور البعيدة والله أعلمء وبسط القول في هذا 
مما يراجع بضميمة الفروع إلى الأصول. وفي الأبواب والفصول. 

وبعدما فرغنا من الصلاة خطبت لهم خطبة حافلة لما يتعلق بالقواعد, 
محذرة مما ألفه الناس من الغيبة والنميمة وغير ذلك من العوائد» مشتملة على 
الانتداب للحج» وذكر فضائله والأحاديث التي وردت عن النبي عليه والسلام 
في فروضه ونوافله؛ مع قلة الألفاظ وجزاله المعاني السهلة للحفاظ؛ وكنت أثبتها 
فى الرحلة الضائعة لما حوت من المعانى الرائعة والفصول الجامعة» تقبلها الله 
ع الإضاعة؛ وجعلها لنا في الآخرة أ ا ا 

ولما انصرفنا من الصلاة انحاز كل فريق لفريقه» وأظهر في طريقه حسن 
طريقه؛ وأحضروا من أنواع الأطعمة /103 المختلفة الألوان» ما لا يجمعه 
إيوان» في مثل ذلك الأوان مما لا يتفق في الأمصار والحواضر وأوسعوا من 
ذلك كل حاضرء تقبل الله الأعمال””"'' وبلغ الأمال بمنه وكرمه. 

وبعدما استرحنا في ذلك المكان أعملنا السير فبتنا في فضاء من أرض 
بطنان”*"”0 وكان يقربنا قبر يزار يقال لصاحبه سبدي عزيز» وهو من عرب 
سمالوس تأتيه الأعراب بإبلهم وغنمهم فيمرون بها بين كومين هناك ويزعمون أن 
من مشوا بها هناك لا تصيبهم آفة في تلك السنة؛ وربما اقتدى بهم بعض 
الحجاج فيفعلون مثل فعلهم! 

وظعنًا يوم السبت فأتينا العقبة الكبيرة””'' في وقت الظهيرة» وهي عقبة 


(104) يذكر الرحالة مرةً أخرى في القصة التي يشعر بها وهو يذكر سطو اللصوص على مذكراته. . . 
(105) يتحدث الرحالة عن حفل كبير أقامه شيخ الركب على شرف أعيان الحجاج وعلمائهم 
وخاصتهم . 

(106) البطنان: اسم للأرض الواقعة بين كنبوت» وأم الرزم من أراضي برقة الشرقية على ما سبق أن 
(107) العقبة الكبيرة هي بالذات عقبة السلوم وينقل الزاوي أن هذا الموقع هو الحد الطبيعي بين البلاد 
المصرية وبلاد برقة كما أسلفنا. معجم البلدان الليبية. ص328. 
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مشرفة على الخر وعرة» ذات حجارة عظيمة ترجل فبها الناس كلهم ولحقهم 
فبها تعبهم وكلهم؛ وبقينا تحت العقبة على ساحل البحر؛ ريثما استرحنا وصلينا 
الظهر والعصرء وسرنا فوصلنا في المغرب منهل المقرب؛ ولم يصل آخر الركب 
حتى غاب الشفق وغرب» فتفرف الناس بين هائيك التلال يستقون من مائه 
العذب الطيب الزلال» ومنه بتنا عن يمين الحشومي في موضع يقال له خور 
البقر» وربما سماه بالعش بعض من بحث عن اسمه ولقر. . . 


النص الكامل بعد عودته. . . 


/ 241 وارتحلنا منه (معطن المقرب) يوم الأثنين (20 رجب 1140) فأنينا 
العقبة وبقينا تحتها حتى أفطرنا واسترحنا وارتقينا عليهاء وهي أطول من عقبة 
التشويق .اسك منها في الأوعار المنسوبة إليهاء ومررنا ببطومة» واسترحنا في 
البويبات» وصلينا بها الظهر. وتركنا القلاليب بحري ونزلنا أرضاً تسمى 
الظهرة"”' بعد العصر فبتنا بها على غير ماءء وارتحلنا يوم الثلاثاء فمررنا صباحاً 
بكدوة الحمارة””' 2 وتركنا وشكة”*”!" الطامش يمينا ووصلنا قبر الشيخ عزيز 
قبل الظهرء فنزلنا لزيارته والاستراحة حول دارته؛ وبقينا أمامه حتى صلينا 
الظهرء ووصلنا الخشة''"'' عصراً فصلينا بها العصرء ولم نجد بآبارها ماءً 
وتجاوزناها بقليل وبتنا على غير ماء. 


وارتحلنا يوم الأربعاء؛ فمررنا بالبحيرة واسترحنا ساعة بالغرابات ومررنا 
بالعريض. وهر قصر مهدمء ووصلنا غدير الريفي الظهرء فألفيناه مملوءاً بالماء 
كأنه نهرء فاستغنينا بمائه عن المرور بمعطن الرقبة؛ وتركناها وبتنا في هذا 
(103) توجد عدة مواقع في ليبيا تحمل اسم الظهرة؛ فانظر معجم البلدان الليبية: ص 223. 

(109) الكدوة: ربوة جبلية عالية مغطاة بطبقة من التراب» ويبدو ‏ كما قال الزاوي - أن كلمة الكدوة 
محرفة عن الكذية. . . والحمارة تعبير مغربي عن المهنة التي تختص بنقل المسافرين. . . 
(110) الوشكة في الدارجة الليبية اسم لفسائل النخل الصّغار المجتمعة في أُوانٍ واحد وتترك بدون 

تشذيب. 


(111) الخشبة: اسم مكان بالبادية» ويها بئر الحدادية فيها شيء من الملوحة والمرارة. 
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الغدير» الذي جل في إزهاره» وإزهاره وخصبه عن النظيرء وأخذ الناس يستقون 
منه ويسقون دوابهم ويقضون أرابهم؛» ووردت علينا طوائف من الأعراب بالسّمن 
والتمر والغنم وغير ذلك . 

وارتحلنا منذ يوم الخميس» فتركنا طريق الحج المألوفة؛ وريضنا بسقيفة 
أببي الحامض للإفطار والاستراحة» ثم مررنا بسقيفة العدم على غير ماء. 
وارتحلنا يوم السبت وريضنا للإفطار بسقيفة رؤوس السد وصلينا الظهر بوادي 
المعترض ٠»‏ وأتينا في العصر على غدير ماء زاد على الحق المفترض» فاستقينا 
من مائهء وأدينا من الصلاة ما لا بد من أدائه. وألفينا ما حوله من الأرضين 
مخضرة مخضلة. ذات أزهار يانعة ونباتات مظلةء وبتنا بين العنبر وعين 
الغزالة”*''' على غير ما 5 

وارتحلنا يوم الأحد/ 242 فسرنا بأرض مخضرة بالأزهار كثيرة الإنباتات 
والإزهار» ذات غدران متلاطمة تلاطم البحار والأنهار» وريضنا بوادي الرحيمة 
للإفطارء وألفيناه مملوءاً بماء الأمطارء كثير الخصب والنباتات» حسن المراعي 
والإنبات» ومررنا بوادي الجداري فألفيناه بحرا بماء المطراكة قافن عاو ها 
فيضا وصلينا الظهر بهيشة””''' الطنفسّة؛ واسترحنا ريثما ردد كل واحد نفسه. 
وترلنا قال المي 01 بالموضع المعروف بكبكان لأنا ألفينا بجوانبه من 
الخصب والكلاً ومياه الأمطارء وغير ذلك من الأوطار» ما فيه غنية لجميع 
الركبان» فأغناها ذلك عن التميمي ومائه والمرور بها مائه؛ وأقمنا بهذا الموضع 
بقية الأحد. 

ويوم الآثنين» وردت عليئا هناك ملاقاة درّنة» وقامت بينهم وبين الحجاج 
سوق عظيمة اجتمع لها أهل درنه وغيرهم من أعراب تلك النواحي» وجلبوا 
(112) عين الخزالة: نقدم الحديت: عنها والرجالة في طريقه إلى الحجاز فليراجع. .. وأنظر معجم 

اليلدان الليبية. ص 244 . 
(113) تقدم الحديث عن الهيشة. . 
(114) انظر التعليق الماضي. . . ولم نجد مرجعاً للاسم كبكبان. 
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أنواع المطاعم والفواكه والخضر والشعير والسمن والعسل وأنواع الكعك والخبز 
والمقروط وغير ذلك. 
وورد علينا جماعة من طلبتها فيهم المحبٌ الكبير» الجدير بالتعظيم 
والتكبير» الفقيه الأديب البارع الأنير أبو عبد الله سيدي محمد الأصرم القروي 
المذكور فيمن لقيناه بطرابلس » 0 به ولجميع بعض 
اسع اديه وسررنا بملاقاته كثيراً وأكرمناف وتناولنا معه مسائل علمية» 
وتعاطيئنا ور أدبية وبنفس ما فرغنا من السلام وتعاطينا مناولة الكلام» 
أنشدني : 
وقد يجمع الله الشئيتين بعدّما يطّنان كل الظن أن لاتلاتيا! 
وسألته: مّن أخبره عن هذا المحال؛ الذي نزل به خليله وحل؟ فأنشدنى : 
من جاء بسأل عن داره؟ قلت له' بمثي وبستلشق! 
ثم ذكرني : 
فير بنا في ذمام الليل معتسفاً فنفحة الطيب تهدينا إلى الحلل!! 
1 بنا الكلام إلى الحظ وتهيئته للجهال دون الأعلام» فأنشدني 
لنفسه : 
قالوا: تعلم نإن العلم ينفع من زمن ضاقتثبهالحيا 
فمذْ تعلمت,. قال الحظ مبتدرا رخ؛ إنني عنك بالجهال مشتغل! 
لذاك تلحظني للجهل منبعاً عسى لما هم به من ثروةٍ أصِلٌ!!/ 243 
وأنشدني للزمخشري عفا الله عنه : 
وقادٌ تلة أراك , : لغيرمر مال وأنت مهذبء علْم إمام 
نقلت لأن مالاًتلب لام ولسم تدخل على الأعلام لام! 
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وفائلةأرى الأيام نعطي 
رأت كل المكاسب من حرام 


فقلت لها: خذي أصل الحديث 


وذكرني في قصيدة الإمام القاضي أبي الحسن الجرجاني المشهورة التي 


أولها: 

بقولون لي: فيك انقباضء وإنما 
أرى الناس من داناهم هان عندهم 
وماكل برقي لاح لي بسنفزني 
وما زلت منحازاً بعرضي جانباً 
إذا قبل: هذا منهل» قلت قد أرى 
وإني إذا مافائني الحظ لم أبت 
ولكنه إن جاءَ عفواًقبلته 
وأفبض خطوي عن حظوظ قريبة 
وأكرم نفسي أن أضاحك عابساً 
أنهنهها عن بعض مالا يشينها 
ولم اقض حن العلم إن كنت كلما 
ولم أبنذل في خدمة العلم مهجتي 
أأغرسه عزأوأجنيهذلة 
فإن قلت جَدَ العلم كافٍ. فإنما 
ولو أن أهل العلم صانوه صانهم 
ولكن أهانوةهُ فهانواء ودنسوا 


رأواا رشلا عن موققف الذل الححينا 
ومن أكرمته عزةٌ النفس أكرما 
ولأككل مو لأثنيت أرضاة منفينا 
عن الذم. أعنذ الصيانَةَ مغنما 
ولكنْ نفس الحر تحتمل الظما! 
وإ مال لم أَنبغه هلا وليتما 
إذا لم أتلها وافر العرض مكرما 
وإن أنلقفي بالمديح مذمما 
مخافة أقوال العدا فيم أولما؟ 
بدا هع اصبترفه لوسلما 
لأدِمْ من لاقيت لكن لأخدماء 
إذن فاتباح الجهل قد كان آحزما 
كبا حين لم يُحْرَس حماه؛ وأسلما 
ولو عظموه في النفوس لعظما 
محياه بالأطماع حتى تجهما! 


وهى قصيدة بديعة جمعت مستحسن ما ينبغى للعلماء ارتكابه وبديعه . 
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2-5 للف7فت-”ات للد 


وقد قال في حقها الزمخشري في كتابه (ربيع الأبرار): ولقد أحسن 
صاحبها الإحسان» ا ل ا 
مزيد عليه؛ فليراجعه فيه من احتاج إليه. 

وتناولنا الكلام / 244 على طرابلس ولغاتها السابقة فبهاة41, فأنشدني 
قول التجاني التونسي : 
سرّى فرسي في سيره؛ ولو انه خمليْ من الأوزار سار ولم يرس 
سعى سعي طماح لأبعد غاية فكانت لهدار المقام طرابلس 

وسألته عن درنا وأحوالها وكيف هو فيها مع صروف الدهر وأهوالها 
فأنشدني لنفسه: 
قالدوا: قُرَبَةُ درنة لانظيرَ لها وما دروا أنها اشتقت من الذرن! 
من حل ساحتها لم يخل عن كدر كأنما ماؤها يجري على الخَرّن 

وألفى كتابنا (شرح نظم ابن المرحل) المذكور غير مر أخرجناه لمراجعة 
أمور في تلك الحرة؛ فتناول بعض مسائله واستغرب في الداعي إليه في هته 
الأزمان: وسائله: وأعجب من تعاطيه مع قلة أسبايه ووسائله؛ واستحسنه كل 
الاستحسان وشهد له بالإتفان والإحسان. وتمنى أن لو وجد فسحة من الزمان 
ليتحلى بفرائد فوائده المزرية بفلائد الجمان» وكتب عليه تقريظاً حسنا أجاد فيه 
ما شاءء وأبدع فيه الإنشاد والإنشاءء مع ضيق الوقت وشغل البال» وتزاحم 
الأشغال وهيجان البلبال» ومطاوعة البديهة له والارتجال. بما يعجز روية 
الفحول من الرجال ولم يتيسر نقله الآن. 

وارتحلنامن (كبكبان) يوم الثلاثاء قفارقنا أبا عبد الله الأصرم ونار الفراق 
في القلوب تضرم؛ وسرنا فريضنا بالمُرجٍ للإفطارء ومررنا بعلب الشارف» وقصر 
01 وتركنا غدير بوهندي يميئاً وأتينا غدير الركب بين الظهرين فألفيناه 


(115) الإشارة إلى ما مضى من حديث عن ضبط كلمة طرابلس. 
(116) لم نهتد لتحديد هذه المواقع الجغرافية هنا ولم ترد في المعجم . 
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بحرأ زاخراً من مياه الأمطارء وبه صلينا الظهر والعصر» واستعملنا بعض النوافل 
بعد القصر» وألفينا حوله من زهر الربيع ما أزرى بوشي صئعاء البديع » وحيث 
ألفينا هذا الغدير المتبحر فى أول مفازة السروال”''"؛ الموصوفة بكثرة الأهوال 
قال في ذلك محبنا وأخونا الفقيه البركة الأديب البارع الفاضل نخبه الأفاضل أبو 


خلج اتسزوال فى سبي 
شيعا دوجا السنها 


حسوم فعادت عليناسعودا 
من الغيث حل مكانا بعيدا/245 
بأرض نعزالمياه وجودا 
بيعطي ويمنع عدلا وجودا 


فقلت فى ذلك» سالكا بعض تلك المسالك: 


وقالواإذاماأتيتلسووا 
وإياك والماء قاملاً به 
فإن مفازته صعبة 
وماعلموا أن فضا لإله 
يغيث الخلائقإن عطشوا 
وكممن فغديريفادرما 
فسبحانه من جوادٍكريم 


ل» فاحذر هنالك حرأ شديداء 
الأواني واعزم على أن تزيدا 
بشدتهاء كم أشابت وليدا 
ببح بنزال سسحعيطنا معديننا 
بغيث غزيريّعمالعبيدا 
بروي ركاباً ويكفي جنئودا! 
بعمالخلائى نضلا وجودا 


وتجاوزنا غدير الركب وبتنا في موضوع يقال له فرع بريبر» وارتحلنا منه 
يوم الأربعاء فمررنا بوادي العسء ووصلنا للمخيلي”*''" قرب الزوال» فترلنا به 
ريثما نصلح الأحوال؛ وألفيناه فايضاً بمياه الأمطار فأخذ لناسٌ يقضون بالاستقاء 


(117) سلف الحديث عن السروال. . . والرحالة متجةٌ نحو الشرق. 


(118) المخيلى. . . سبق الحديث عنه. 
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منه الأوطارء وبقي غالب الركب هناك للاستراحة حنى صلى الظهرين وطارء 
وسرنا فبتنا بالخفسا””!"" وقدطابٌ: كل واحد منا نفسا. 


حمامة! وبتنا مشرفين على وادي الشيكة في فلاةٍ لا تصطاد فبها شبيكة . 


وارتحلنا فمررنا بالقليعات وريضنا بوادي وير 01 وألفيناه حافاً من 
الماء عاريا حتى من نبات البمهاء؛ وكان غالب الناس احتاج إلى السقي فحثئنا 
السير متوجهين إلى المزرب لعلنا أن نجد فيه ماء مزرب» فلقينا أعرابيان على 
جملين؛ وأخبرانا بأن لا ماء فيه أصلاً ولا بين تلك الجبلين؛ وإن الأرض التى 
حواليه؛ لم تمطر فيجتمع الماء إليه» وأخبرانا أنهما مرا ببثر ينحرف عن الطريق» 
مملوءة بماء الأمطار تسمى بير اقللود''”'' فتوجه الناس إليه لكثرة ما كان من 
العطاش فبهم لعلّه يكفيهم» وتركوا الطريق ذات اليسار وجدوا إليه التسيار» فلما 
وصلنا لتلك البيرء لم يحصل لنا بها نفع كبيرء بل وجدنا ما يملأ نحو الثماني 
عشرة قِرْبة» فاز بها من حصلت له من الثروة قربه» بعد مشقة فادحة» وبقي 
الناس من العطش في حالة فاضحة / 246 وحصل لهم في الانحراف لهذه البثر 
تعب كبير» لحروشة تلك الأرضء وبعدها عن صوب الطريق؛ بعد أجازوا 
الفرض» وسرنا حتى وصلنا موضعاً يسمى اسطاطة قللود'””"؛ ونزلنا به في 
وقت العصرء لاجتماع الناس من التفريق الذي حصل لهم عند الخروج إلى البثر 
من الطريق؛ وبتنا هنالك على غير ماء. 


وارتحلنا يوم السبت (ثاني شعبان)ء فذكر لنا بعض الأعراب أن غدير 


(119) لم نهتد لتحديد الغفساء. 

(120) سبق التعريف يه. 

(121) بثر اقللود كذلك لم نهتد إلى معرفة موقعها. 

(122) أسطاطة قللودة؛ كذلك لم نقف على من تحدث عنهاء وهذه مزية من مزايا الرحلة حيث إنها 
احتوت على أسماء لمواقع جغرافية غريبة. 
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الحروبة'”'' فائض بماء المطرء وأن فيه فوق ما يوفي بالوطرء فالحرفنا إليه 
وتركنا صوب الطريق وقصدنا الورود عليه فوصلناه بعد ارتفاع النهارء وقد فاض 
كأكبر الأنهارء فنزلنا أمامه للإفطار وقضاء الأوطار واستقينا من مائه العذب 
الزلال» وتنعمنا بالماء والمرعى بين تلك التلال» وسرنا منه» وقد زالت 
الشمسء» وأدينا أول الخمسء» فمررنا بالحويجة وأم الغزلان والقبر وكلها أودية 
معروفة عند أهل تلك السيرء وبتنا بالعقبة على غير ماء. 


وارتحلنا يوم الأحد. فأتينا وادياً يسمى رأس ابن قردان فألفيناه منعما 
بالربيع والأزهار والغدران؛ ثم مررنا بوادي المعقور» وفي وسطه غدير يعرف 
بغدير قصر الصفاء فألفيناه مملوءاً بماء حار العذوبة والصفاء وحواليه من أنواع 
الزهر ما أخجل الزهرء فبقينا به حتى صلينا الظهر؛ ومررنا بعد ذلك بموضع 
يسمى (حنوة رفاد)» وألفينا فيها نجعاً عظيماً من أعراب ذلك الواد؛ وتجاوزناه 
وبتنا على غير ماء . 


وارتحلنا يوم الاثنين» فمررنا ضحى بالرحيبات وريضنا بالباب. 


وتأه الخبير عن عقبة الذيبة» وحارت الألباب وتعبت المراحل التى كانت 
في سَوْرة؟ تعبا جاوز الحد» وتورمت أخفافها وأرجل الرجالة» بل لم يسلم من 
المشقة أحد. ونزلنا من (السروال) بعد الزوال» وسرنا جادين فى السلوك إلى 
معطن (سلوك) فنزلناه في الغروب بعد مقاساة كروب» ولم ينزله آخر الركب 
حتى مضى جزء معتبر من الليل بعد مقاساة أشد الكرب» وأصبحنا به يوم الثلاثاء 
حتن. آن: الوا واستقق الناسن .من «مائة االكثين المتؤال + وارتتطليا "مله فمورتا بيقر 
تسمى الزحيحيف قريبا من ذلك؛ وصلينا العصر هنالك؛ وسرنا حتى اصفرت 
الشموس» ونزلنا لاستراحة النفوس وصلينا المغرب /247 في منظر من الأزهار 
لعريية 


(123) الخروبة: مكان يبرقة جنوبي مدينة بني غازي بنحو 109 ك.ه. وذكر العياشي أنه جنوب الجيل 


الأخضر. 
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وجدَّ العلأم عن إذن أمبر الركب حتى غاب الشفق؛ ومارقٌّ لأحد من 
المساكين ولا أشفق! ولم ينزل آخر الركب حتى انقضى أزيد من ثلت الليل 
وقاسى الناس من الشدايد ما ختم لهم بالسيل”*": وبتنا أمام (قصر 
الطليون)””'' حتى طلع الفجرء وفجرت السماء عيونها غاية الفجر. ولم يكف 
ذلك السيل طوال الليل وكأن الصواب أن نقيم حذراً من الوقوع في المقعد 
المقيم» فلم يساعد الشيخ على الإقامة وأمر بالرحيل من تلك المقامة» فكف 
المطر نكما قضينامن الحمل الوط 2126 

وأخذ الركب يسير وتوجه الناس عقبه للمسيرء وأرسل الله علينا سحابة 
وكفاء: ليس لها كفاءء صيرت الأرض كالبحر الزاخرء لا يقر عليها خف ولا 
حافر وأعجزت عن السير وأوجبت النزول طوعاً أو كرهاً فى ذلك الديرء فتزلنا 
بعد أميال قليلة بحكم الملك القادر, ولم تساعد الأميرء 500 
المقادر» وتفرق الناس يرتادون لنزولهم الموضع الحرشاء التي لا يخاف نازلها 
من كثرة الأمطار ولا يخشى. وألفينا بهذه الدار من الآبار والمآجل والغدران ما 
أزال عن القلوب الأدران؛ وكلها مملوءة بمياه الأمطار» وكفت السحاب عن 
الوكوف لتمام الأوطار وظلنا هنالك نتنعم في المطاعم والمشارب» ونقضي من 
الراحة أقصى المآرب . 


على غير ماء في المواضع المعروف بالبيضان. 


(124) تلاحظ صرامة شيخ الركب السيد الخياط عديل (الذي لم يتنازل ابن الطيب لذكر اسمه!) ب 
ضبط مسيرة 11 دون اعتبار لرغبة البعض دون البعضء والسفر يحتاج لهذا. ومعلوم أن 
مهمة شيخ الركب توالت في أسرة عُدَيْلِه وفي طريق الحجاز توفي الشيخ عبد القادر عديل عام 
(114. 

(125) قصر الطليون لم نقف على تحديذه في مدونة الأسماء الجغرافية وهو واحد من عشرات الأسماء 
والمواة ا ا 

(126) لا ننس أن الرحالة يتحدث عن هذه التنقلات التي تمث في أوائل شعبان 40!! التي كانت توافق 
أوائل مارس 1728 وهي فترة معروفة بالأمطار والسيول. . 
ريدر أذ رغبة بعض القائلة كانت تخالف رغبة شيخ الركب عديل الذي كان حازماً في قراراقه. 
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وارتحلنا يوم الجمعة. فصلينا الظهر بالأجدابية”7'' واستقينا من جوابيها 
الجابية» وسرنا منها بعد صلاة العصر وبتنا بعد مجاوزة الجديدة بلا أصر. 


وارتحلنا يوم السبت» فريضنا بالموضوع المعروف بالعرف راضة مديدة؛ 
ونزلنا بعد العشاء على غير ماء بقصر وفيدة» ولم ينزل آخر الركب حتى مضى 
ثلث الليل. 

وارتحلنا يوم الأحدء فظلنا سائرين حتى اصفرت الشمس ونزلنا معطن 
المنعم أو المنعل ولم يصله آخر الركب حتى غاب الشفق ويات الناس يسقون 
القَرّب» ويبادرون القرّبِ ومنه فارقنا جماعةً من أهل فزان**2'2. جاؤوا معنا من 
مصر قاصدين بلادهم فزانء ومن المنعم بتنا بمقطع الكبريت على غير ماء. 
ومنه بتنا بقرب الحدادية وهي بكر معروفة / 248 استقى منها بعض من تيسر له 
مناولة الماء مئها . ٌْ 

وارتحلنا يوم الأربعاء» فطرق بعض الناس بثر الحدادية أيضاء واستقى 
منها لاحتياجه إلى الماء؛ ومررنا قرب الظهر بالكحيلة» وانحرفنا لعُدرانٍ ذكر لنا 
فيها ماء المطرء فلم نلق بها إلا الأثرء وعوضنا لله منها ما لا يكيف من الربيع 
والزهرء وبتنا بالبهودية على غير ماء. واليهودية بثر في هذا الموضع» وذكر أبو 
سالم ألها قرى متعددة متقاربة فيها آثاره بناء خالٍ متراكم يدل على أنها كانت 
عمارةً عظيمة» واشتهر على ألسئة الحجاج أنها كانت مديئة ملكتها يهودية, 
فسميت بهاء ويحتمل أن تكون هذه هي المشار إليها في (الرسالة القُشيرية) إذ لا 
مدينة في الغرب تعرف باليهودية غيرها!”!". 


(127) الأجذابية سبق الكلام عنها مفصلاً والرحلة في طربقه إلى المشرق. 

(128) لقطة هامة تعبر عن التعاون الذي كان بين الأركاب المغاربية» حيث نجد فزان يرافق الركب 
المغربي من مصر إلى موقع المنعم الذي سبق أن عرفنا به. 

(129) بذكر الزاوي في معجمه أنه يفال أيضا البهوديات بالجمع» وهي موقع في أراضي سرت على 
شاطئ البحر تقع شرفي بلدة سرت بنحو 103 ك.م. 
قال: وقد درست الآثار التي أشار إليها العياشي؛ ولم يبق فيها إلا بعض جدران الأبنية على 
ساحل البحر» وبها مرسى صغير. 
وتعليقاً على ما جاء في الرحلة عن الرسالة القشرية قالء الزاوي: والذي وجدته في الرسالة- 
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وارتحلنا يوم الخميس» فبتنا بالخيرية قرب معطن بو سعده. 

وارتحلنا يوم الجمعة : ورا بتعا وريضنا بمعطن الأحمر د 
وهناك ألفينا الشطاب !0131 ورد بمكاتب من الغرب» غير أنه طال طوافه وجولاته 
في الأرض وخرج من فاس في المحره”*”'": فلم يصل إلى هذا الوقت! ووصلنا 

معطن النُعيم'””') بعد الظهر. وتلقانا بقربه طوائف من الأعراب بعرفون بأعراب 
الزاوية» وفبهم الفرجان وغيرهم في عدد كثيرء أنه عظيمة» ٠‏ عليهم أثار 
الرفاهية التي ليست بواهية؛ وألفينا حول المعطن عسكراً من أتراك طرابلس 2132, 
ذكر لنا أنه خرج ليأخذ عوايد ووظائف على أعراب تلك النواحى» وطلبوا الإقامة 
من الحجاج ليتسوقوهم هنالك فساعفوهم على ذلك» وأصبحنا مقيمين يوم 
السبت» ووردت الأعراب بالغتم والسمن والتمر وغير ذلك. وكانت سوقا 
عظيمة غير أن الأثراك أفسدوا أحوالها وأكثروا أهوالها لأنهم أرادوا أن يقتلوا 
رجلا من قرابة أمير طرابلس كان توجه للحج مع الركب الجزيري””'' وتأخر في 


ٍ- ص كر لفو لسرب حي ا موي الم لاقي 
الشجري (صوفي من خراسان. .) في السفر من طرابلس فسرياً أياماً فوافى اليهودية. . 
وقي أواخر 1964 أنشأت شركة إحدى البترول في البهودية مركزاً لاستقبال زيت البترول من 
منابعه الموجودة في تلك المنطقة وتصديره إلى الخارج. وقد أطلق على هذه المنطقة (خليج 
سدرة). 5 

(130) سلف التعريف بالأحمر: موقع بأرض سرت يظهر أنه موقع أمني هام . 

(131) كلمة (الشطاب) عند دوزي 19027 تعني موزع البريد أو ما نسميه في المغرب (الرقاص) الذي 
يحمل الرسائل إلى أصحابهاء ومن الطريف أن نسمع أن الحكومة المغربية كانت تتبع خطوات 
الركب عن طريق البريد المتبادل بين شيخ الركب ربين القادة المغاربة؛ وهذا مصطلح حضاري 
جديد. 

(132) المحرم عام 1140. . . ظل في طريقه نحواً من ثمانية شهور! ! 

(133) النعيم سبق التعريف به كما سبق الحديث عن الفرجان ونعتهم بالمرْجان. . . 

(134) ليست هذه المرة الأولى ولا الأخيرة التي يقدم فيها معلومات عن مك الا بالإقليم» بل 
وعما كان يراه تعسفا من جانبهم في جانب سكان المنطقة جميعهاء ريات اجا 
المؤوخ كثيراً في الحديث عن طرابلس ومعاناتها. 

(135) هنا أيضاً نسجل لقطة هامة من تاريخ علاقات الأركاب بعضها ببعض فبعد الحجاج الفزانيين 
الذين عادوا مع الركب المغربي نقرأ هنا عن الركب الجزائري الذي عاد بعض أفراده. وهو- 
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مصر لمقتضياتٍ وأغراض عرضت له حتى غرب معناء يقال له الحاج محمد 
بوشاقور. فطلبوا منه أن يتوجه لخيامهم ليكرموه» فكان إكرامهم له بالبندق 
والشاقور!! وجاء فار منهم بعد أن كان هيأ لهم من الأطعمة ما أبعده له عنهم 
وأصابته رصاصة في رجله وضربة بالسيف في يده وضَرََتْ فَرَسَهُ رصاصة؛ وما 
وصل إلى محله / 249 إلا بعد لأي ولأي؛ فدخل إلى مكانه؛ وكساه الله حلة 
أمانه؛ وأنجاه الله من أعدائه. وسَّلِم من فضل الله وبركة الرسول كَل وترك 
الترك ماراموه ونقضوا من القتال ما أبرمره» ورجعوا إلى مواضعهم وعادت 
السوق كما كانت قبل تواضعهم . 

وارتحلنا من (النعيم) يوم الأحد وقد أخذ حذره من الأعراب والأتراك كل 
أحد فبتنا بالمديئة» وتسمى الرَكَيزة» بالتصغير فيهما على غير ماء. وارتحلنا 
يوما الاثنين» فصلينا الظهر بعد مجاوزة قصر الذبان؛ وبتنا على غير ماء لما ظهر 
قطر السور وبانء وارتحلناء فوصلنا بثر مطرد وعند ارتفاع النهار» فتفرق الناس 
يسقون من مائه الذي جارى بكثرة الأنهار؛ ومنه مررنا ببئر بحسان وهو ما جل 
منقور في حجر يجتمع فيه الماء وبإزائه قرى خالية لم يبق إلا رسومها تسمى 
قصور حسان إضافة إلى بانيها وكان عاملاً لبني أمية لما نقض أهل إفريقية العهد 
في آخر خلافة بني مروان بنى هناك قصوراً وأقام فيها نحواً من ثلاث سنين» ثم 
افتتحها بعد ذلك» حسبما نبه عيه مؤرخو إفريقية؛ وسّمِي هذا المكان باسمه إلى 
الآن"" اومن مان أول مرت كجاءة) هيبن أحفينة البلدان بواحيتها 
والرفاهية ظاهرة على أهلهاء وبتنا في قرار شرف حسان ويقال له قرار الزيتة على 
را ْ 

وارتحلنا منه فصلينا العصر بالمخاضة وهي ساقية من الماء الملح مختلطة 
بحجر الملح في وسط سبخة عظيمة كما تقدم. ومنها انحرف الركب لسقي 
البهائم من الهيشة» وبتنا قباتلة الهيشة على غير ماءء وظعنا فمررنا صباحا 


- الحاج محمد بو شاقور مع الركب المفربي» ونلاحظ إلى جانب كل هذا أن نفس صاحب 
الرحلة مع زميله الجزائري ضد التعسف في المتطقة. 
(136) يراجع ما قدمناه عن فصور حسان. . . 
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بالدارية ووسط النهار بالصنعةء ثم بالمجارين وأشرفنا على معطن السميذة» وبتنا 
قريباً منه» على غير ماء» وأصاب الئاس ظماء سقاهم الله من ماء السماء وأرسل 
سحابة عمت الأمطار ووفت بالأوطارء فتلفينا ماءها في ما حضر من الأواني 
وكفانا ذلك الطعام والشراب فكانت لديئا كالشو ا" وحمدنا الله الذي ل 
الغيث من بعد القنط ويعجل الفرج على من قنط . 

وارتحلنا صباح الجمعة» فوصلنا السميذة مع طلوع النهار وسقينا من 
أحسائها الفائضة فيضان الأنهار, وجلسنا ريثماء قضينا من السفي الأوطار» 
وفرغنا من الإفطارء وسرنا /250 فريضنا بمعطن العريعر وصليئا به الظهر؛ ثم 
سرنا في سباخ متتابعة حتى وصلنا روضة الشبخ بوشعيفة. وبتنا في كفالته 
وروضته المباركة مسامتة للركب من قبالتهء وسقى الناس دوابهم من سوانيفء 
واستقى كل واحد في أوانيه» وأصبحنا بروضة سيدي بوشعيفة نؤم دياره, 
ونخلص له الزيارة» ونسأل الله تعالى من كل شيء في الدينا و الآخرة خياره» 
ووصلنا ضحى لضريح الإمام المشهور مولانا أحمد زروق أعاد الله علينا وعلى 
المسلمين من بركاته» وتفرق الناس فى أفنيته ومسجده وأمامه وخلفه يبتهلون إلى 
الله تعالى ويسألونه بجاهه مكلت كر ولسوا ناا قرب تجاهه. وبقينا به ريثما 
فزنا بالزيارة في تلك المزارة» وسرّنا حتى توسطنا مسراته؛ وريضنا بين أشجار 
عظيمة من نخيل وزيتون وغير ذلك حتى صلينا الظهرين» وزال عن القلوب كل 
دين» وسرنا فبتنا في أول الدفنية”*”' ووردت عليئا جماعات من الأعراب 
يتسوقون الركب بغنم وسمن وشعير وغير ذلك. 

وارتحلنا صباح الأحد فوصلنا الفوائير ضحى. وريضنا تحت أشجارها 
وأبنيتها ونخيلها الباسقة بين سوانيها الكثيرة المتناسقة؛ ومنها مررنا بزليتن وزرنا 
به ضريح الإمام المشهور بين تلك الأقطار في ضل الأوطار الشبخ سيذي عبد 
السلام الزليتني المشهور بالأسمر الفيتوري وله مقام عظيم وشهرته كافية. وقد 
ألف في مناقبه الشبخ علي بن عبد الصادق أحد أصحابه الملازمين له تأليفاً حافلاً 


(137) الشواني : لفظ أجنبي الأصل» ب يعني المراكب البحرية فكأنهم زودوا يما تزود به السفن. 
(138) الدفنية: ا لحي ة في المسافة بين زليتن ومصراته. 
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سماه منح العليم في مناقب سيذي عبد السلام بن سليمء وطرقنا وادي الحمى 
وسماه لنا بعض عرب البلاد وادي اغووا””''؛ فصلينا به الظهرين» واستقى منه 
من احتاج إلى الماء. ثم دخلنا ساحل حامد فزرنا في أوائله روضة الشيخ أبي 
بكر الفرداوي الزياني وتجاوزناه وبتنا وسط نخيل وأبنية هناك. 

وظعنا يوم الاثنين: فمررنا صباحاً بروضة الشيخ علي الفرجاني» ثم 
بضريح الشيخ عمر الشارف أحد أصحاب الشيخ عبد السلام المتقدم الذكر رضي 
الله عن جميع أوليائه فزرناهما وتبركنا بهما وريّضنا عند سيدي بوعصيدة رضي 


الله عنه. لقب بذلك لأن عادته أن يصنع /251 للحجاج قصع العصيدة كلما 
مروا به ذهابا وإياباً حتى ينالوا منها بأجمعهم وذلك دابه منذ أعوام متطاولة» 
واسمه سيدي أحمد بن جحالة روضة عظيمة ومشهد حافل جدا على شاطى 
البحرء عليها أثار النور والبركة» وورثه أولاده فما زالوا على الوثيرة. وقد 
وسقينا البهائم وسمى لنا بعض الأعراب تلك الأرض بابن جحا ومنه الحدرنا فى 
واد القلعي . 

ووصلنا روضة الشيخ محمد القلعي الشريف ظهراً فتزلنا أمامه للاستراحة 
والصلاة وأخذ الناس يستقون من بثر أمامه» ويسقون الدواب» وبقينا هنالك 
ريئما قضينا من الزيارة الآراب؛ وصلينا العصر في تلك الهضاب»؛ وانحدرنا من 
من الأعراب ولما سهلت الأرض ووطئت نزلتا فبتنا فى حفظ رب الأرياب. 

وارتحلنا يوم الثلاثاء» ففرغنا من النفازة وأوديتها وريضنا هنيئة بوطبة 
قا "لم تراذيميى عه البا دوع يار النم بدرانن جين عل ودين 


(139) عبثا كان استنجادي بزملائي حول تحديد الموقع؛ وقد نساءلت هل إذا ما كان تحريفاً عن وادي 
الأغزار المذكور في معجم الشيخ الزاوي لكن المواصفات لم تساعد. 

(140) قُماطة: بضم القافء أرض بين مسلاته والخمس يسكنها فوم من العرب» لهم شهرة كبيرة في 
جهاد الطرابلسي ويرجد في أرض قماطة مكان له شقران؛ سمى باسم جماعة من العرب تسمى 
بنى شقران . . . 
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رأس خيار» وألفينا تلك الأرضين كلها منعمة بالربيع والأزهارء ومررنا بوادي 
التوته قبل الظهر واستقى الناس من برها العذب ثم مررنا بالسبالة*'2, ووصلنا 
وادي المسيد!©" فسقينا به الدواب» وصلينا الظهر لما في تقديمها من 
الصواب؛ وبقينا نتنعم في خصبه الكثير ومائه الغزير حتى صلينا العصرء وحثثنا 
المسيرء فبتنا بوادي الرمل. وظعنا منه صباح الأربعاء فمررنا بروضة سيدي على 
النفاتي» ووصلنا تاجورا ضحى» وزرنا بها روضة سيدي أبي النور» وروضة 
سيدي عبد الله قادرء وغير ذلك من المشاهد المزارة نفعنا الله بذلك» وريضنا 
بالنخيل المتصل بالأبنية المتصلة بالمنشية حتى صلينا الظهرء وتوجهنا لدخول 
طرابلس فتلقانا الأخ في الله ومحبه الشيخ سيدي أحمد بن صالح وسط القُرَى 
التي هنالك بقرب ضريح سيدي محمد بن سعيد وزرنا المشاهد هنالك. 


وسرنا حتى انتهينا إلى المنشية وهي مدينة قبالة طرابلس ينزل الحاج في 
ديارها لسعتها وكثرة المساكن بها. فلذلك يؤثرونها على الدخول 
لطرابلس . / 252 


اتخذنا فى المنشية دارأ يقرب مسجدها الجامع رغبةً في جواره لتحصيل 
الجماعة فيه كل وقت. وبقينا مدة إقامتنا بطرابلس نحواً من سبعة عشر يوماً أو 
أكثر ونحن نتردد لمن أمكنت زيارته من صالحيها ومشاهدهاء ولقينا بها 
جماعات من الناس غير الذين لقيناهم في الذهاب أولاء وأجل من لفيناه في 
الإياب الرجل الصالح العالم الزاهد المثبرك به أبو عبد الله سيدي محمد 
المعزوي أدام الله رعايته وأحسن فيه سعايته بمنهء لقيته بداره من المنشية مع 
محبنا الفقيه أبي العباس أحمد الغزي» وصلينا معه العصر في مسجده الذي 
يقرب داره» وحدثنا بفوائد علمية» وله يد في العلوم ولا سيما التصوف فإنه كرع 


(141) السبالة: يعني سبالة الخدم التي تقع على مقربة من طرابلس. انظر معجم البلدان الليية. ص 
181 . 


(142) سلف التعريف به عند الذهاب. 
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ا المشهور سيدي محمد بن سعيد”'" رضى الله عنف 
وحالته متقشفة وله أخلذق خييلة وادعة وظن حسن في جميع العا ومنشأ 
ذلك صفاء الباطن ونورانيته وحسن النية وخلوصها جزاه الله عنا وعن المسلمين 
ا وتبركنا أيضاً بملاقاة الرجل الصالح المسن الخير البركة الفقيه المشار 
الدراك أبي عبد الله محمد بن مساهل الطرابلسي بداره ومسجده» وصلينا معه 
الظهر: وتناولنا معه مسائل حديثية وله أخلاق حسنة سهلة واسعة ليّنة ورأينا غير 
هؤلاء ممن لقيناه أولاً. 


وخرجنا من طرابلس يوم السبت4", فنزلنا بعد تمام النخيل والأبنية 
المتصلة بطرابلس بالموضوع المعد لنزول الأركاب المسمى قرقارش . 

وارتحلنا منه صباح الأحدء فريضنا ضحى بنخيل زنزورء وريضنا في 
الظهر في نخيل جدايم*”. وتحت ظلالها صلينا الظهر والعصرء وأسرعنا 
المسير فبتنا بالزاوية, 00 الاثنين فريضنا الراضة أولى ضحى بنخيل 
زواغة؛ وصلينا الظهر بمليتية» وبتنا بالزوارات الشرقية» وظعنا يوم الثلاثاء 
فريضنا ضحى بقرب الزوارات الغربية للإفطار» ووصلنا فنزلنا لنقضي من السقي 
والاستقاء الأوطارء وصاينا بها الظهر وأدركتنا صلاة العصر بيرج الملح فأديناها 
على شاطى البحر الملح وجلسنا أمامه نوحد الله ونتعجب فيما خصه به من تلك 
الأمواج. . 


(143) انظر (نفحات النسرين والريحان فيمن كان بطرابلس من الأعيان) لأحمد النائب الأنصاري. 
تحقيق وتقديم على مصطفي المصراتي منشورات المكتب التجاري؛ بيروت 1993 صر 130 - 
131 

(144) كان الخروج من طرابلس وهو في طريق العودة يوم السبت 14 رمضان سنة 1140. 

(145) جدايم : قرية من قرى الزاوية: شرقيها بنحو 7 ك.م. أرضها خصبة» ولذلك يقولون عنها جود 
دائم . . 
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لم يعد لفظ الاكتساب أو الكسب مدلولاً لغوياً يدل على معنى كغيره من 
الألفاظء أو مصطلحاً من بين المصطلحات ت يفصل بين فرع وآخر من فروع المعارف 
الإنسانية» وإنما أصبح نظرية أثارت جدلاً طويلاً به بين علماء الكلام بعد أن أصبح 
للفظ علافة بحرية الإرادة من عدمها في أداء الفعل الإنسانى أ و الحد على الأقل من 
تلك الحرية أو مصادرتهاء وهذا ما جعله في بعض مراحل التاريخ يدخل حلبة 
الصراع. انتابته في كل مرحلة من تلك المراحل حركة مد وجزر كان في بعضها 
تعدديا ثم تحول الحوار إلى جدل أحادي الاتجاه غلبت عليه روح التعصب والتجني 
في تفنيد وجهة نظر الآخر رإقصائهاء ووصف المخالف في الرأي بالمروق من 
الدين دون تقديم بديل أو رؤية جادة تكون حلاً موضوعياً للمشكلة من غير تعصب 
أو ميل في مسألة فرعية قابلة للأخذ والرد ومن غير أن يلزم أي طرف الطرف الآخر 
الأخذ بوجهة نظر معينة والتنازل طوعاً أو كرهاً عن وجهة النظر الأخرى . 


وقبل الدخول في نوع من التفاصيل قد يقال إن النظرية قامت أساساً على 
مدلول الكسبء وقطعاً لأي إعتراض» فإنه لا فرق بين مدلول الكسب 
والاكتساب؛ بل إن مدلول الاكتساب أقرب إلى النظرية» والأكثر حظاً كما سيتضح 
في هذه المحاولة المتواضعة . 


وبشيء من التوضيح فقد ورد لفظ اكسب واكتسب! عند علماء اللغة بمعز 
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واحد وهو طلب الرزق» كما ورد أيضاً أن لفظ ١كسسب»‏ بمعتى أصاب واكتسب 
تصرف واجتهد» وإذا ثمة من فارق فإن الكسب يعني كسب الشيء بنفسه ولغيره اي 
يتعدي إلى مفعولين» فبقال كسبت فلاناً مالا أي اتنا  !‏ أنا كفيك لبو خاض 

وتبعا لذلك فإن كل اكتساب كسب دون العكس. وقيل إن الكسب يحصل 
بأدنى مُلابسة حتى الهم بالحسنة؛ أما الاكتساب فهو يستدعي البذل والمحاولة 
والمعاناة حتى قيل أن ليس للإنسان من نصيب إلا ما كان بسعيه ومعاناته وعمله'. 
وهذا المعنى يبدو أكثر وضوحاً وأدخل في النظرية من غيره ويزيده وضوحاً وتأكيداً 
أن الشر قد خص بالاكتساب والخير بالكسب بحسب ما ورد في الآية الكريمة :"8 
هاما كُسَيّتْ وَعَلَِا ما أكْتسَرَيَ" 7# أما متى تحول هذا اللفظ إلى نظرية وما ترتت 
على ذلك من جدل فيصعب تحديد تلك الفئرات المبكرة من التاريخ لأسباب يعود 
بعضها إلى تأخر مرحلة التدوين» وإلى تحديد أول من أثارها بالفعل»؛ وذلك 
لتداخل نظرية الكسب في حد ذاتها مع مسائل الفعل؛ والجبر والاختيارء والقضاء 
والقدرء وحرية الإرادة والاستطاعة. والقدرة» والعدل الإلهيء وقد ضاعف من 
هذا التداخل صعوبة تحديد تلك الفترات المبكرة» كما ضاعف من تعميق الخلاف 
حول أي من تلك المسائل كانت أسبق في التداول بين علماء الكلام. 

وحرصاً على ما ألزمته المجلة باختصار مادة المعارف الإسلامية فإنه يغلب 
على الظن أن خلق الأفعال كانت سجالاً بين القدرية والجبرية منذ أول الأمرء وأما 
أيهما أسبق فقد لا يكون التحديد دقيقاً في مسألة ربما كانت تعتمل في الصدور لدى 
كتريو وإ اليجتعة طريتها. إن 'اللخوارالعلتى أو" التدويق + واب كانة الأ فإن 
هنالك من يرى أن ما نسب إلى القدرية من الفول بحرية الإنسان في خلق أفعاله لم 
بكن سوى ردة فعل على الجبرية الذين نسبوا كل ما يجري من حوادث على يد 


(1) لمزيد الاطلاع ينظر القاموس المحبط للفيروز آبادي» وكذلك كتاب التعريفات للجرجاني» 
والكليات للكفوي» مادة كسب . 

(2) الكليات «معجم المصطلحات والفروق اللغوية» أبو البقاء الكفوي ط2/ 1981» منشورات وزارة 
الثقافة والإرشاد القومي؛ دمشق» القسم الأول 263 وما بعدها. 

(3) سورة البقرة» الأية: 286. 
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الإنسان إلى الله حتى كادوا أن يصوروا الإنسان كالريشة المعلقة في مهب الربح 
سكونها وحركتها بفعل الهواء”"؛ غير أنه وإن نَسَبَ لهم خصومهم هذا الرأي أو 
أنهم قالوا به على سبيل الاعتقاد. فهو لا يعدو أن يكون مسألة تنظيرية لا بجوز 
اتهامهم بالزيغ والضلال ما لم يكونوا قد طالبوا بتعطيل الحدود اعتماداً على القول 
بالجبر وهو ما لم يصدر عنهم أو ينقله أحد من المتحاملين عليهم: فضلاً عن أن 
الجهم بن صفوان قد أثار نوعا من التمييز بين الإنسان والجماد اقترب فيه إلى حد ما 
من المذهب الكسبى » إِذ لم يجعل الإنسان مجيراً جبر الحيوانات أو الجمادات 
الصماء؛ وإنما قد خلق الله فيه قوة بها يفعل وبها يريدء وخلق له اختياراً انغرد به 
دول غيره من الكائنات, ومع ما قد يوحي به هذا الاستنتاج من معنى الكسب 
فسيبقى الجبر علامة مميزة على أتباع هذا الاتجاه لأنهم وضعوا الإنسان في مرتبة 
أدنى بكثير من تلك التي أرادها الله له بإغفالهم الآيات التي يبدو أثر الكسب فيها 
اها 

أما المعتزلة فهم وإن كانوا امتداداً للقدرية إلا أنهم يختلفون عنهم في إثبات 
علم الله بأفعال العباد التي تفع في أوقاتها باختيارهم. وكانت أول خطوة لهم 
تفسيرهم الخلق بقولهم: إن خلق أحدنا لا بشبه خلق الله تعالى؛ فإن خلقه عز 
وجل يشتمل على الأجسام والأعراضص”©» وأما خخلقنا فيتعلق بالتصرفات والأفعال 
التي يستجلب من ورائها نفع أو يستدفع بها ضرر””» إذ لا يمكن أن تكون الأفعال 
5 يباشرها الإنسان بقصد ويحتاج كل جزء فيها إلى تجديد عزم وإرادة كالأقعال 
المتولدة التي تهيأ وقوعها على الخطأ دون قصد وإرادة”'» ومن تبنئ القول بالجير 


(4) الجبر والاختيار في الفكر الإسلامي. د. أشرف حافظ طا/ 1999, دار التخلة تاجوراء ليبياء 
ص22-21. 1 ْ 

(5) أصول الدين البغدادي طا/ 1928 اسطنبرل 134/1 

(6) شرح الأصول الخمسة قاضي القضاة عبد الجبار بن أحمد؛ ط!/ 1965 مطبعة الاستقلال الكبرى: 
القاهرة 381. 

(7) المصدر السابق ص368. 

(5) مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين؛ الأشعري تحقيق محمد محى الدين ط1/ 1969 مكتبة 
النهضة المصرية 2/ 401 409. ش 
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كان عليه أن يجعل الفعل المتولد كسباً والمعلوم خلافه”؛ واختلفوا في حقيقة 
الاستطاعة المصاحبة لكسب الفعل هل هي مجرد الصحة والسلامة؟ أو هي عَرَض 
منفصل عن الشخص المستطيع؟ أو هي جزء منه؟ وعلاقة ذلك الجبر أو الاختيار 
في كسب الفعل . وتجاوزاً لما روي من خلاف بين الفرق الإسلامية حول خلق الله 
لهذا العرض قبل مباشرة الفعل» وأثناء القيام به» فإن المعتزلة يرون الاستطاعة صفة 
ثابتة يحدث بها الفاعل ما يصدر عنه من أفعال» وهي متقدمة على الفعل» وهناك 
فئة قليلة ترى أنها تزول بانتهاء الفعل وتتجدد مع كل فعل جديد”"! . 

وحاول الأشعربة أن يتخذوا موقفاً وسطأ بين وجهتي نظر كل من الجبرية 
والمعتزلة في مسألة كسب الفعل» فقسموا الفعل الواحد إلى ثلاثة وجوه أو 
اعتبارات عقلية أحدهما إتقان الفعل وإحكامه؛ وثانيهما القدرة على تنقيذه وأخيرا 
الإرادة التي تختار واحداً من الممكنات» ووفقاً لهذا التصور فقد نسبوا تنفيذ الفعل 
إلى الله خلقاً وإيجاداً واختراعء وجعلوا بيد العبد الإرادة التي تنجه إلى كسب 
الفعل انطلاقاً من قوله تعالى : كل أترن يما كلسب 114 . 

وقد تتابعت جهود الأشاعرة على يد كل من الباقلاني والبغدادي والغزالي في 
تحرير الفعل من شبهة الجبر بتقسيم الفعل بين قدرتين قديمة متعلقة بالخلق رهي 
من فعل الله وحادثة في إيجاده وهي من فعل الإنسان”'" وتقدم الجويني خطوة 
أخرى فقال: إن للإنسان اكتساباً لأفعاله. واستطاعة على الفعل» ويناة على امتناع 
التكليف بما لا يطاق مخالفاً بذلك قدماء الأشعرية الذين جوزوا التكليف بما لا 
يطاق””'"؛ ولكنه لو سثل عن الاستطاعة ستكون إجابته إنها من خلق الله» وبذلك 
فهم لم يتحررواً تماماً من قضية الجبر ما دامت الاستطاعة والقدرة والمقدور 
والاختيار من خلق الله وهو ما كان متوقعاً منهم لأن هدفهم لم يكن منذ أول الأمر 


(9) شرح الأصول الخمسة ص396. 

(10) المصدر السابق ص390. 

(11)سورة الطورء الآية: 21. 

(12)الجبر والاختيار فى الفكر الإسلامى ص58. 

(13) لمناهج الأدلة في عقائد الملة ابن رشد» تحقيق د. محمود قاسم ط3/ 1969. مكتبة الأنجلو 
المصرية ص226. 
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حل مشكلة الجبر والاختبار وإنما كان رداً على من سبقهم فوقعوا فيما وقع فيه 
المعتزلة أو القدرية في ردهم على الجبرية» ولا يتصور حل قضية ما لم يلترم 
الباحث الموضوعية والتجرد من ردة الفعل في معالجة أية فكرة سابقة . 

ولم يرفض الماتريدية نظرية الكسبء ولكنهم كانوا أكثر توفيقاً ممن سبقهم 
حين ميزوا بين القدرة والاستطاعة» قدرة إلهية وتتمثل في قدرة الله على خلق خلق الفعل 
واستطاعة إنسانية وتتمثل في قدرة الإنسان على القيام بالفعل'» وهذا الحل قد لا 
يبدو وجيهاً لأن الاستطاعة في النهاية هي من خلق الله ولعلهم فيما ذهبوا إليه 
أخيراً من جعلهم القصد والاختيار سابقاً على الفعل» وهو من فعل الإنسان يعد 
أكثر توفيقاً وأقرب إلى الصواب من غيرهم» وأن اعترافهم بأن الفعل في حد ذاته 
د اذ 1 جرس ل ا ل 0 الإنسان حرا في الاختيار 
وتكون الاستطاعة بذلك صالحة للضضدين. ولم يبتعد الصوفية كثيراً عن أهل السنة 
من الأخذ بنظرية الكسب الأشعرية» وإذا كان هناك من تمبيز فهو يعود إلى تسليم 
الصوفي نفسه للطاعة والانصراف عن الشهوات والأهواء والنزوات تحت شعار 
اعمل ولا تلتفت إلى ما يقال . 

وحلا لفضية الكسب حاول محي الدين بن عربي أن يخرج برأي جديد 
يخالف فيه كل من سبقه فنفى أن يكون للمخلوق أىّ يّ أثر في الأعمال التي تظهر 
على يديه من حيث التكوين» واكتفى بأن خص المخلوق بالحكمء وأنكر على 
الناس الذين لا يفرقون بين الحكم والأثر. فالله حسب وجهة نظره إذا أراد إيجاد 
حركة أو معنى من الأمور التي لا يصح وجودها إلا في موادها أوجد المحل الذي 
يظهر فيه فيه تكوين هذا الأمر لأنه لا يقوم بنفس6"», وبذلك لم يضف ابن عربي إلى 
نظرية الكسب جديداً سوى اللجوء ع إلى صباغة لفظية مبهمة هي عبارة عن صورة 
مقنعة للجبر . 


ولم يكن الفلاسفة أسعد حظا في حل مشكلة الكسب من غيرهم ولعل فيما 
(14) الجبر والاختيار في الفكر الإسلامي ص58. 


(15) ينظر المصدرالسابق ص 2 وما بعذها , 
(16) الفتوحات الملكية ابن عربي؛ ط1/ 1911 دار صادر بيروت 85/3. 
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ذهب إليه ابن رشد غنى» فقد أثر عنه أن الأفعال لا تنم إلا بأمرين ويعني بذلك أن 
لله تبارك ونعالى قد خلق في الإنسان قوى يتحقق بها اكتساب الأفعال» وجعل 
ذلك لا ينم إلا في ضوء موافقة ذلك للأسباب الخارجية وهو ما يسميه بعقيدة 
القدر ومَثّلَ لذلك بشيء مشتهئ يعرض للإنسان فينحرك إليه بالضرورة من غير 
اختيار أو يطرأ عليه ما يدعو إلى الخوف فيهرب منه'”'" . 

وهكذا فإن ابن رشد رغم أنه كان يهدف من وراء جمعه بين الظروف 
الموضوعية التي هي من خارج الإنسان والأسباب الداخلية التي عبر عنها بالإرادة 
أو القوى التى يتنج عن تلازمها الفعل إزالة التناقض الذي يبدو في نظره بين آيات 
الجبر والاختيار فهو لا يعدو أن يكون قد وقع هو الآخر في الجبر وإن لم يصرح 
بذلك, 

ولو أن ابن رشد أو غيره ممن خاض في مسألة اكتساب الإنسان لفعله توقف 
عند قوله تعالى : وَلوْلداتُ يصع أولَدَهُنّ حون ماين ين وا دي س1 
وقوله تعالى : لوَهوٌ مَعَهُمْ إِذْ نمالا رض بن ْمَل 0*04, لأدرك أن الله بمشيثته 
ورضاه خلق في الإنسان إرادة جعلها مناط التكليف وموضع المسؤولية ولم يرغم 
له الإنسان في حدود ما يرضاه من الأعمال فحسب. وإنما ترك له حرية الاختيار 
وليس في ذلك ما يتعارض مع مشيئة الله لأن الله أراد للإنسان أن يكون حرا 
مختاراأً» وليس له أن يبحث عن غيبه المستور ليكيف نفسه على حسبه وهو حين 
يحاول تنفيذ ما أمر الله به سيهديه الله ويسدد خطاه» ويشرح صدره وهذا حسبه في 
القضية التي تبدو حينئذ في واقعها يسيره واضحة بريئة من غموض ذلك الجدل 
وتحكمان !60 , 


(17) ينظر مناهج الأدلة في عقائد الملة ص 228. 

(18)سورة البقرة» الآية:233. 

(19)سورة النساف الآية: 108. 

(20)الإيمان لد. محمد ياسين طا/ دار عمر بن الخطاب. د.ت» الإسكندرية ص77. 
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3 لا سل ل لا بل 
أ ال" اك 87 14 علدا عا للها لو 


يقال كدر الماء؛ كدراً زال صفاؤه فهو كَيِرٌء والأكدر السيل الذي يُقَشَر 
عن الأر في ونان ندر كدر :قفي :الفنقاء وهو أكل وكير كلت 
والكدرة فى اللون؛ والكدورة فى الماء والعينين» والكَدَرَةٌ ‏ محركة من الحوض 
طبه أر يها علاه من لجان ترز والسحاب الرقيق» والكديراء كحميراء 
علي انق تعر بون يسم ب الشاءة وبنات الأكدر: حمير وحش منسوبة 
إلى فحل منها: والكدراء مكان باليمن والمنكدر طريق اليمامة إلى مكة. 
والأكدرية هي من مسائل التي تتصل بميراث الجد والإخوة» سميت بذلك لأن 
الك شيا كان امرأة من بنى أكدر فنسبت المسألة إلى قبيلة تلك المرأة» وفيل 
لأناسذاله بن مرو ان شاعنا وجلا انمه أكدر :تممه الس أو عتنيك أكدرة 
لأنها خرجت على مدرسة زيد بن ثابت الذي يقضى سقوط الأخت؛ فكدّرت 
عليه أو لتكديرها على الصحابة حيث اختلفوا في حكمهاء وصورتها زوج وأم 
جد وأخت شقيقة أو لأب وأصلها من ستة حاصل ضرب مخرج النصف في 
الثلث. فللزوج منها النصف وللأم منها الثلث والباقي بعد هذين النصيبين 
السدس فيعطى للجد وتسقط الأخت لأنها عصبة مع الجد ولم ببق لها شيء؛ 
وقد أخذت بهذا مدرسة أبي حنفية وأحمد بن حنبل رضي الله عنهما. 


أما المدرسة المالكية والشافعية فقد جعلا السدس الباقى للجد كما هو 
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الأمر بالنسبة للمدرستين السابقتين إلا أنهما يخالفانهما في الأخت فلا تسقط بل 
يفرضان لها النصف لأنه ليس هناك من يسقطها حيث أن عصوربتها بالجد بطلت» 
لأنها صاحبة فرض» ولو عصّبها في سدس الباقي لنقص نصيبه عن السدس» 
وليس هناك من يحجبها فلا تسقطء 0 
ثلاثة من سئةء وبما أن السهام ضاقت على أصحاب الفروض زم أن تعول 
المسألة بمقدار فرض الأحت فتؤول إلى تسعة للزوج منها ثلاثة أسهم : وللأم 
اثنان: للجد واحد وللأخت ثلاثة فمجموع نصيبي الجد والأخت أربعة ولو 
ورثت الأخت الفرخن أزاد نصيبها عن الجدء مع أله يجب أن يكون الجد 
ضعفها إذا اجتمعاً فهو بمثابة الأخ هنا فيقتسمان نصييهما من أربعة على ثلاثة: 
باعتبار أن نصيب الجد ضعف نصيب الأختء والأربعة على ثلاثة تتكسر 
فيُسلك طريق التصحيح وذلك بضرب الرؤوس المنكسرة عليها في أصل المسألة 
فتعول إلى سبعة وعشرين وهو تصحيحهاء ومن له شيء ة في أصل المسألة أخذه 
مضروباً في عدد الرؤوس التي انكسرت عليها عليهاا التهام ثم بعد انتخراع الأنضاء 
من الأصل المصحح نجد أن تصيب الحجد ثلاثة وتصيب الأخت تسعة ويضمهما 
ينتج أثنا عشر سهماً: وبقسمة هذا الناتج عليها يحصل الجد على ثمانية أسهم 
والأخت على أربعة» وبهذا تكون المقاسمة للجد أفضل من سدس التركة ومن 
ثلت الباقي . 


المراجع 


1 - القاموس الفقّهي ص1 32ط دار الفكر / سعدي أبو حبيب. 

2 - ترتيب القاموس المحيط ج3 ص6 316 مادة كد 

3 - العذب الفائض في ألفية ابن النارض . 

4 - كتاب المواريث للأستاذ محمذ أبو زهره. 

5 - كتاب المواريث للدكتور محمد مصطفى شلبي. 

6 - جوهر الفرائض الكاشف لمعاني مفتاح الفائض للعلامة محمد بن أحمد الناظري» 
توزيع مكتبة اليمن. 
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الإكراه لغة: الإلزام يقال: أكرهه على كذا حمله عليه كرها بدون اختياره 
ورضاه”'". ويقال له المكره ابفتح الراء؛ ويقال لمن أجبر مُجبر. ولذلك العمل 
مكره عليه وللشيء الموجب للخوف مكره به ويقول الفراء: الكره «بالضم؛ 
المشفة يقال قمت على كره أي على مشقة قال: ويفال: أقامني فلان على كره 
«بالفتح) إذا أكرهك عليه قال: وكان الكسائي يقول الكره والكره لغتان» وأكرهته 
على كذا حملته عليه كراها© . 

ويقال: استكرهت فلانة إذا غصبت وأكرهت على الزنا . 

فالإكراه في اللغة حمل الإنسان على شيء كرهه أو أمر لا يريدهٌ طبعاً أو 
شرعاً. قال على اطلائة كروك تف الروك وقال تعالى: له 
كاه فى لين د بين سد بَِّ آليَ4”” وكما قال أبو حيان الأندلسي في تفسيره إن 
(1) راجع الموسوعة الفقهية ج9» ص 153 وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية الكويت الطبعة الثانية 

06م 

(2) الجوهري: الصحاح ج6 ص2247 دار العلم للملايين الطبعة الأولى 1956 القاهرة. 
(3) الطرزي: المغرب في ترتيب المعرب من ص406 دار الكتاب العربي بيروت . 


(4) سورة النحلء الأية: 106. 
(5) سورة البقرقف الآية: 256, 
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البحث في كيفية الإكراه. وتفصيل الأشياء التي يقع الإكراه فيها كل ذلك مذكور 
في كتب الفقه”. لذلك لزم التوجه إلى المصادر الفقهية لمعرفة حقيقة الإكراه 
في الاصطلاح الشرعي. وبالرجوع إلى كتب الفقهاء تبين كثرةٌ التعريفات 
وتعددها””: وهي وإن اختلفت في العبارة فهي في الجملة لا نخرج عن التعريف 
اللغوي. ورأيت أقربها إلى الغرض الذي نحن بصدده هو تعريف الظاهرية 
وخلاصته: «هو كل ما يسمى في اللغة إكراهاء وعرف بالحس أنه إكراه كالوعيد 
بالقتل أو الضرب أو إفساد المال أو التهديد بعقوبة عاجلة ظلم . 


شروط نحقق الإكراه 
يتحقق الإكراه إذا توافرت الشروط الآنية: 

١‏ - إن يكون المُكرهُ قادراً على فعل ما هد به. 

2 ايلك على نو تعب قد لمر ناميل يا لايع لامكال 
والظروف التي هو فيها. 

3 - أن يفعل المْكْرّهُ الفعل الذي أكره عليه بحضرة المكره فإن فعله في غيبته 
ولم يغلب على الظن عوده اعتير راضياً مختارا” بما فعله. 


أنواع الإكراه 
1 - الإكراه التام أو الملحئ 


هو ما يكون التهديد فيه بوسيلة ماديّة أو حسية لا يمكن للإنسان دقعه إلا 


(6) أبو حيان الأندلسي : تفسير البحر المحيط ج5 ص 540 دار الفكر بيروت الطبعة الثانية 1398 ه. 
(7) من بين هذه التعريفات ما جاء في «المبسوط؛ أنه اسم لفعل من يفعل الأمر لغيره فيتنفى به 
ختياره» وفي «الوافي؛ هو عبارة عن تهديد الفادر على ما هدد غيره بمكره على أمر بحيث ينتفى 
به الرضاء وفي القهسستاني: هو فعل سوء يوقعه بغيره يفوت رضاه أو يفسد اختياره مع بقاء 
أهليته وراجع في ذلك معجم في الفروق والكليات لأبي البقاء الكفوي ص266 منشورات وزارة 
لأوقاف والإشاد القومى دمشق 1981. 

(4) سيد أبوحيب؟ القامرس القهي لذة والمسطلاتحاً طن 3[3"دار الفكن مرش 

(9) أحمد إبراهيم بيك: المعاملات المالية في الشريعة الإسلامية ص 78. دت. 
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بفعل ما أمر به» كالضرب الشديد المؤدي إلى إتلاف النفس أو المال أو قطع 
عضوء وهذا النوع من الإكراه. يقابله في القانرن الوضعي الإكراه الحسي أو 
المادي» وهو يؤدي إلى انعدام الإرادة وفساد الاختيار. 


2 - الإكراه الناقص أو غير الملجئ 

هو ما كان التهديد فيه بإيقاع الأذى دون إيقاعه بالفعل» وهو ما يستطيع 
الإنسان الصبر عليه عادة مع احتمال المشقة؛ وليس له مقياس ثابت”"'' إذ هو 
يختلف باختلاف الأشخاص والظروف المحيطة بالحادثة التي وقعت تحت تأثير 
الإكراه. ويسمى فى القانون الوضعى بالإكراه النفسى أو المعنوي الذي يتعدم 
فع الزقنا ريت الاج ا 

وقد فرق الفقهاء بين الإكراه الملجىئى والإكراه غير الملجئ من ححيث 
تأثيرها على الإرادة إلى انعدامها فى كلتا الحالتين» وافساد الاختيار فى الأكراه 
الملجئ وعدم المساس به فى الإكراه غير الملجئ. وللرضا في الفقه الإسلامي 
منزلة لا تضاهيها منزلة حتى إن فقهاء الشريعة الإسلامية يجعلونها الأساس الذي 
يدور عليه عمل المتعاقدين في كل العقود كعقد الببع والهبة والزواج والخلع. . . 
إلى غير ذلك . 
3- الإكراه بحق أو بغير حق 

منشأ التفرقة بينهما ترجع إلى فقه الإمام الشافعي؛: وهي صياغة فقهية 
شافعية قريبة من الصياغة الحنفية للإكراه الملجئ وغير الملجئ. 

وهي صياغة يقصر دونها طموح فقهاء الغرب وانفرد بها الأحناف عن بقية 
المذاهب الإسلامية الأخرى . 


(10) نفس المصدر السابق ونفس الصفحة . 

(11)د. إدريس العلوي العبدلاوي: المذكرة التأصيلية للقانون الأردني فيما يتعلق بعيوب الرضا 
(الإكراه؛ ص58 مطبوع على الآلة الكتابة ولم ينشر بعد. مشروع القانون المدني الموحد للجامعة 
العربية . 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعشرون) 605 


والإكراه بغير حق يبطل العقد عند الجمهور ويكون التصرف القائم على 
أساسه غير واقع وغير لازم. 

أما إذا كان الإكراه بحق معتبر شرعاً فإن العقود والتصرفات التى تنشأ معه 
لازمة للمكره فالذي يطلق زوجته بإكراه القاضي له بسبب إعساره بالنفقة أو عجر 
عن إزالة ضرر ألحقه بزوجته طلاق واقع لازم لأنه وإن كان قد أكره فقد أكره 


012( . 


(12) محمد الروكي: نظرية التقعيد الفقهي وأثرها في اختلاف الفقهاء ص348. منشورات كلية الآداب 
المغرب سنة 1994 ف. 


الخشني: أصول الفتيا ص177. 
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الأكوان جمع: كون وهو في الاصطلاح العربي اسم لما حدث دفعة 
واحدة""". ويطلق ‏ عند الحكماء ‏ بالاشتراك على معنيين: 

الأرل: حدوث صورة نوعية أخرى» بمعنى أن الحدوث هو الكونء 
والزوال هو الفساد. وإنما قيدت بالصورة النوعيةء لأن تبدل الصورة 
الجسمية على الهيولى الواحدة لا يسمى كوناً ولا فساداً في اصطلاحهم» 
لبقاء النوع مع تبدل أفراده» ولا بد من أن يزاد قبد دفعة؛ فيقال حدوث 
صورة لوعية وزوالها دفعة» إذ التبدل اللادفعى لا يطلق عليه الكون 
والفساك: .وما عن الطنهوم الكامن لمعن الكود 0 ...وهو عن «ازسطرة 
تحول جوهر أدنى إلى جوهر أعلى» ويقابله الفساد» وهو زوال الصورة عن 
المادة بعد أن كانت حاصلة . 

الثاني : الوجود بعد العدم, والعدم بعد الوجود. وهذا هو المفهوم العام 
للكون. ولا بد فيه من اعتبار قيد دفعة أيضاء ولهذا يقال: الكون والفساد: 
خروج ما هو بالقوة إلى الفعل دفعة كانقلاب الماء هراء؛ فإن الصورة الهوائية 
(1) معجم المصطلحات الفلسفية» مراد وهبة. ص526. الناشر: دار قباء للطباعة والنشر والتوزيع. 


مدينة العاشر من رمضان. 
)2( المعجم الفلسفى » جميل صلييا» 24/2 دار الكتاب اللبنانى . بيروت. 1982. 


مجلة كلية الدعوة الإسلامية (العدد الثاني والعمشرون) 621 


للماء موجودة بالقوة» فخرجت عنها إلى الفعل دفعة'”) فإذا كانت على التدريج 
فهي الحركة . وقد منع بعض المتكلمين تبدل الصورة» وقال: لا كون ولا فساد 
في الجواهرء والتبدل الواقع فيهاء إنما هو في كيفياتها دون صورها" . 

وعند عامة المتكلمين: الكون مرادف للوجود. كما يطلق عندهم عن 
الأين» ويعنون به حصول الجوهر في الحبز بالكون» ويعترفون بوجودهء وإن 
أنكروا سائر المقولات النسبية؛ وقد حصروه في أربعة أنواع: الاجتماع 
والافتراق» والحركة والسكون””. والجمهور منهم على أن المقتضى للحصول 
في الحيز هو ذات الجوهر لاصفة قائمة به. 


فهناك شيئان: ذات الجوهر والحصول في الحيز المسمى عندهم بالكون. 
والكون والثبوت؛ والوجود» والتحقق ‏ عند الأشاعرة ‏ ألفاظ مترادفة . 


مترادفان؛ وكذلك الكون والوجود. 


والكون مرادف التكوين: وهو تركيب الشيٌ بالتأليف بين أجزاته» أو 
إخراجه من العدم إلى الوجودء ويعبر عنه بالخلق والتخليق» والإحداث» 
والاختراع؛ والإبداع» والصنع؛ والتصويرء والإحياءء وجميع هذه الألفاظ 
0 


والكون عند أهل التحقيق : عبارة عن وجود العالم من حيث هو عالم» لا 
من حيث إنه حق » وإن كان مرادفاً للوجود المطلق عند أهل النظرء وهو بمعنى 
ف (6) 1 4 اك 0 
المكون عندهم أي المؤلف الذي أخرجه الله من العدم إلى الوجود. 


(3) موسوعة كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم؛ للنهانوي» تقديم وإشراف ومراجعة» د. رفيق 
العجم: 1392/2. الطبعة الأولى 1993م. مكتبة لبنان ييروت. 

(4) المرجم السابق 2/ 1393. 

(5) شرح المقاصد. لسعد الدين التفتازاني؛ تحقيق وتعليق: الدكتور عبد الرحمن عميرة 396/2 
الطبعة الأولى 6م الطبعة الأوثى 403اه 1979م عالم الكتب. بيروت. 

(6) التعريفات» للجرجاني ص190. مكتبة لبنان بيروت. طبعة جديدة 1985م. 
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وعلم الكون: هو العلم الذي يبحث في القوانين العامة للعالم سواء أكان 
ذلك من الجهة التجريبية» أم من الجهة الفلسفية. 

وعلم نشأة الكون: هو العلم الذي يتضمن وصفاً لأصل العالم وتكرينه؛ 
ونشوئه وهو في الغالب ذو طابع أسطوري . 

وعلم الكون العقلى ‏ عند (كانت): هو البحث في المسائل المتعلقة 
بأصل العالم وطبيعته: من جهة ما هو حقيقة وجودية متعينة خارج الذهن”" . 

ومما تجدر الإشارة إليه في هذا المقام أن هناك جملة من الأسئلة التي 
تدور في أذهان كثير من الناس» وهي أسئلة كثيرة وصعبة من مثل : 

كيف ظهر هذا الكون إلى الوجود؟ وما عمره؟ أحادث هو أم قديم وأزلي؟ 
وهل يمكن أن يكون هناك أزليان: خالق أزلي وكون أزلي؟ إلى غبر ذلك من 
الأسئلة التي كانت محلا للنقاش بين الفلاسفة المؤمنين منذ مئات السنين. 

أما الفلاسفة الملحدون فكانوا يدعون أن الكون لا يحتاج إلى خالق» لأن 
المادة أزلية بمعنى أنهم كانوا يضيفون إلى المادة إحدى صفات الخالق» وهي 
صفة الأزلية» لذا كان من ضمن قوانينهم الفزيائية: (لايمكن خلق المادة من 
العدم» كما لا يمكن إفناء المادة) . 

ولكن الإمام أبا حامد الغزالي (ت 505 ه) كان أول من حل مشكلة قدم 
العالم» وأجاب على جمبع المشاكل المثارة حول مدة الترك أي الفرق الزماني 
بين الأزل» وبين بدء لق الكونء فقال: بأن الكون حادث» وأنه لم يكن قبله 
زمان» بمعنى أن الزمان والمكان بدءا بعد خخلق الكون» لأن الزمن مرتبط 
بالحركة؛ ولو تصورنا أن كل شيء في الكون قد سكن وتوقف عن الحركة؛ إذن 
لتوقف الزمن؛ وهكذا فمن الخطأ توهم وجود قبل خلق الكون”* . 


(7) انظر: المعجم الفلسفي» جميل صليباء 2/ 248-247 مرجع سابق . 
(8) انظر: تهافت الفلاسفة» للغزالي» تحقيق سليمان دنياء ص111/110. ط6.» دار المعارف. 


جمهورية مصر العربية. 
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يت بت ونا لتويئْ145” دما دام الكون في توسع دائمء فلو نظرنا إلى 
الموضوع بطريق عكسي. بمعنى أن نرجع إلى الوراء» فمن الضروري أن يكون 
الكون كله مرتكزاً ‏ في الماضي - في نقطة واحدة أطلق عليها العلماء اسم 
«الذرة البدائية) . 

وقال علماء أخرون إن حجم هذه النقطة كان يساوي الصفر وكتلته لا 
نهائية وهذا تعبير آخر من أن الكون ظهر من العدم لأن هذا هو المعنى الذي 
تفيده (نقطة حجمها يساوى صفرا. 

ولكن أي قوة تفوم بقذف مائة مليار مجرة بسرعة جنونية مبعدة الواحدة 
عن الأخرى. وموسعة الكون نتيجة هذا التباعد السريع؟ 

ولا يمكن أن تكون قوة الجاذبية» أو قوة التنافر الكهربائى بين الأقطاب 
المنشابهة في هذه القوة القاذفة» فقوة الجاذبية قوة تحاول 58 الأجرام 
السماوية نحو المركز وليس إبعادها نحو الخارج . 

كما أن قوة التنافر الكهربائية أضعف بكثير من القيام بمثل هذه العملية 
الضخمة ونظرا لوجوده تعادل كهربائي في الكون؛ فمثل هذه القوة لا وجود لها 
تقريباً بين الأجرام السماوية . 

ومن هنا فلا بد أن انفجار هائلاً قد حدث عند ميلاد الكون هو الذي أدى 
إلى توسع الكون. وقد أطلق عليه العلماء اسم «الانفجار الكبير؛. وبعد إجراء 
بعض التعديلات على نظرية الانفجار الكبير فإن الصيغة الحالية لها باختصار - 
هي: اأن انفجاراً هائلاً وقع في هذه الذرة البدائية التي كانت تحتوي على 
مجموع المادة والطاقة. 

وفى اللحظات الأولى من هذا الانفجار الهائل ارتفعت درجة الحرارة إلى 
عدة را حيث خلقت فيها أجزاء الذرات» ومن هذه الأجزاء خلقت 


(9) سورة الذاريات» الآية: 47. 
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الذرات» ومن هذه الذرات تألف الغبار الكونى الذي نشأت منه المجرات فيما 
بعل. 

ولكن متى حدث هذا الاتفجار الكبير؟ 

لا يوجد رقم فطعي في هذا الخصوص. ولكن علينا أن ننتبه إلى قضية 
مهمة . وهي أن سرعة توسع الكون؛ وتباعد المجرات ليست ثابتة؛ وأنها كانت 
في السابق أسرع» لذا فإن تاريخ الانفجار في الأغلب كان قبل (15) مليار سنة 
تقريً وهنا هو الرأي المرجح حالاً. 

هذا ومن الأدلة المهمة على نظرية الانفجار الكبير هو وجود الاشعاع 
الكوني» فقد قال العلماء: لو أنه كان هناك مثل هذا الاتفجار لكان من الضروري 
أن يخلف وراءه إشعاعاً. وفعلاً تم العثور على هذا الإشعاع عندما أرسلت 
مؤسسة (ناسا) الأمريكية لأبحاث الفضاء قمرأ صناعياً لغرض التثبت من هذا 
الشعاع عام 1989 م وزودته بأحدث الأجهزة الحسامة» واحتاج هذا القمر 
الاصطناعى إلى ثمان دقائق فقط للعثور على هذا الإشعاع وقياسه . 


وهناك دليل آخر على هذه النظرية: هو أن مقادير ونسب وجود غازي 
(الهبدروجين والهليوم) في الكون يتطابقان مع حسابات هذه النظرية» ولو كان 
الكون أزلياً لاحترق جميع الهيدروجين وتحول إلى غاز الهليوم. 

ومن هنا فإن دعاة الأزلية في مأزق . 

ولا تكمن أهمية نظرية «الانفجار الكبير» في الجانب العلمي والفكري 
فقطء ولكتها لبك تلاح أو قل تعذراً "قوب كان سنيف إلك يتف القلانةة 
والمفكرين والعلماء الملحدين» لأنها أنهت أسطورة «أزلية المادة وأزلية الكون» 
ولقد امتعض العديد منهم من هذه النظرية؛ يقول الفيلسوف الملحد (أنطوني 
فلوف) يقولون: إِنْ الإعتراف يفيد الإنسان من الناحية النفسية: وأنا سأدلي 
باعتراف : إن أنموذج (الانفجار الكبير) شيء محرج جداً بالنسبة للملحدين» لأن 
العلم أثبت فكرة دافعت عنها الكتب الديئية : إنها فكرة أن للكون بداية . 
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ويقول العالم (دونيس سكايما) - وكان من أشد أنصار نظرية «الكون 
المستقرا: لم أدافع عن نظرية الكون المستقر» لكونها صحيحة؛ بل لرغبني في 
كولها صحيحة. ولكن بعد أن تراكمت الأدلة فقد تبين لنا أن اللعبة قد انتهت 
وأنه يجب ترك نظرية الكون المستقر. 

ومع أن ظهور حدوث المادة» وعدم أزليتهاء وأن للكون بداية يدل على 
الخالق إلا أن طبيعة هذا الانفجار الكبير أضاف أدلة أخرى على أن الكون خلق 
بتقدير دقيق ونظام رائع؛ ذلك لأن أي انفجار لا يكون إلا مدمراً ومخرباً وهادماً 
ومشتتا ومبعثرا للمواد» ولكن عندما نرى انفجارا بهذا العنف. وبهذه القوة يؤدي 
إلى تشكيل وتأسيس كون منظم غاية النظام» فإن هناك إذن وراءه يد قدرة وعلم 
وإرادة» وتقدير لا نهائي لقوة فوق الطبيعة. 

وإلى هذا يشير العالم البريطاني المشهور (فرد هويل) عندما يقول: تقول 
نظرية «الانفجار الكبير؛ بأن الكون نشأ نتيجة انفجار كبيره ونحن نعلم أن كل 
انفجار يشتت المادة ويبعثرها دون نظام. ولكن هذا الاتفجار الكبير عمل العكس 
بشكل محفوف بالأسرار إذ عمل على جمع المادة لتشكل المجرات ولعل من 
أهم أسرار هذا الالفجار الكبير هي السرعة الحرجة التي وهبت لهذا التو 
الكوني عقب هذا الانفجارء وإلى هذا يشير العالم البريطاني المعروف (بول 
ديفر) عندما يقول: لقد دلت الحسابات أن سرعة الكون تسير في مجال حرج 
للغاية فلو توسع الكون بشكل أبطأ بقليل جداً عن السرعة الحالية بمقدار جزء من 
مليار “ا مليار جزء لكان هذا كافيا للإخلال بالتوازن الضروري؛ لذا الانفجار 
الكبير ليس انفجاراً اعتيادياً: بل عملية محسوبة جيداً من جميع الأوجه؛ وعملية 
منظمة جيدا. 


ثم بعد: فماذا نستنئج من كل هذه الشواهد والمعلومات العلمية؟ 


والجواب يكمن في شرح (بول ديفر) لهذه التئيجة الحتمية لتلك الدلائل 
فيقول: من الصعب جداً انكار أن فوة عاقلة ومدركة قامت بإنشاء هذا الكون 
المتضدة إلى تحننابات حنانة تجدا: :»إن المتكرزاك الزقمية 'الكياسة جذدا 
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الموجودة في أسس الموازنات في الكون دليل قوي جداً على وجود تصميم على 
نطاق الكون. 

أما العالم الفيزيائي المشهور (ستيفن هو فكن) فهو يتناول في كتابه 
(التاريخ المختصر للزمن) الدقة المذهلة لسرعة توسع الكون في الثانية الأولى 
الحرجة من الانفجار الكبير» فيقول؛ إن سرعة التوسع الكون سرعة حرجة جداً 
إلى درجة أنها لو كانت في الثانية الأولى من الانفجار أقل من جزء واحد من 
مليون * مليار جزء لانهار الكون حول نفسه قبل أن يصل إلى وضعه الحالي. 
ويصل عالم الفلكي (جورج كرنشتاين) إلى نفس النتبجة ففي كتابه (الكون 
التكافلي) يقول: كلما دققنا في الأدلة واجهتنا على الدوام الحقيقة نفسهاء وهي 
أن هناك قوة عاقلة فوق الطبيعة تدخلت في نشوء الكون. إذن هذا هو مبلغ الدقة 
المذهلة في تنظيم هذا الانفجار الكبير وفي تصميم سرعته". وصدق الله 
العظيم حيث يقول:ظقَالتْ مُسْلْمُرٌ أ أله َلك كاير لسوت ولايد 0110 
لسَِبهِرٌ َتنا فى الا ون أَضِيِمْ حَقٌ يت لهم أنه بي 


(10) انظر: الموقع الاكتروني: إسلام أونلاين» على شبكة الانترنيت اعلا.عمنا 0 صطهلة1. . 
(11)سورة إبراهيمء الآية: 13. 
(12)سورة فصلت» الآية: 52. 
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اللشلءواللي : الختلاظة الأمزه لتيل عليه الأمر كليس لسا لين إذا 
خلطه عليه حتى لا يعرف جهته'" اللبْسٌ بالفتح مصدر لَبّسَ (من باب ضرب» 
وفي الأمر لبس (بالضم) ولّبسة أي: إشكال والتبس الأمر أشكل» ولابسته 
بمعنى خالطته”” قال تعالى : لوَللبَسَا لهم ما يبنو 7#" يقال لبست الأمر 
على القوم ألبسه لبساً إذا شبهته عليهم وجعلته مشكلاً. 

اقترح الكفار أن يجي بالرسالة مَك مرَلوْ أَرَلَ مَل َي لَك أي : ماتوا 
أو قامت الساعةء أو أهلكوا بالاستئصال لأن الله أجرى سنته بأن من طلب آية 
فظهرت له فلم يؤمن أهلكه الله في الحال”” ولو نزل الرسول #فِِ لكان في صورة 
رجل لا يأنس البشر المَلَكُ في صورته الحقيقية» وعندما ينزل في صورة رجل 
يقى التساوؤل: والليس قائماً. قال تعالى : لرَليسَنَا» بالإضافة لنفسه على جهة 
الخلق. وقال: ما يَلْبشوت# أي يخلطون بالإضافة لهم على جهة الاكتساب» 


(!) ابن منظورء جمال الدين محمد بن مكرم الأنصاري؛ لسان العرب» الدار المصرية للتأليف 
والترجمة؛ ج7» ص8. 

(2) أحمد بن محمد بن علي الفيومي المقري. المصباح المنير: الحديث؛ القأهرق. ط1ء 200 
ص325. 

(3) سورة الأنعام: الآية: 9. 

(4) أبو عبد الله محمد الأنصاري القرطبي. الجامع لأحكام القرآن ج3» ص393. 
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قال تعالى: ولا تلبسا ألْحَقٌ بلطل وَتَكنيُا لحن َس تَلُون4!” فبعد الأمر 
بالإيمان والتصديق والنهي عن الكفر 0 التقوى جاء النهي عن خلط 
الحق بالباطل. ##وَلَا تَلِْسُوا # أي لا تخلطواء إذ اللبس هو الخلط وقد يلزمه 
الاشتباه بين المختلطين. والمعنى لا تخطلوا الحق المنزل بالباطل الذي 
دحم ولت اجرمنا راس ١‏ والتلييس كالتدليس والتخليط قال عالق : 
#يأهْل الكتب لم تسوت الْحَقَ بالطلل وَتَكثونَ الْحيَّ وَأَسْرُ تمَلَمُوة4”" تقريع 
واستنكار لمسلكهم في خلط الحق بالباطل وحجب الحقائق التي يجدونها 
عندهم في كتبهم ويظهرون تمويهات باطلة مع كونهم عالمين بحقائق الأمور. 
راللسس لضي قفدتي اتوللف؟: بيت التوبة اللسن واللباش رقا" لين 
وكذلك الملبس» واللبس بالكسر مثله لبس الثوب يَلْيسْهُ لبساً وألبسه إياه والبس 
عليك ثوبك. ولبيس إذا كثر لبسهء وقيل قد لبس فأخلق؛ وكذلك ملحقة لبيس 
بغيرها والجمع: لبس . 
وكذلك الحوادة وعحيهها لبان 
قال الكبية رست الور والكلات: 
تعهدها بالطعن حتى كأنما يشئ بروقيه المزاه اللبائسا 
يعني التي استعملت حتى أخلقت فهي أطوع للشق والخرق؛ ودار لبيس 
على التشبيه بالثوب الملبوس» قال أحدهم : 
دار لليلى خلئّ لبيس ليس لهامنأهلهاأنيس 
الالو لزن الى شع انار ةا بالعلاس وترم 
كيده ترجه" وفل على الا با د شل رسن 0 


(5) سورة البقرق» الآية: 42. 

(6) محمد جمال الدين القاسمي. محاسن التأويل» دار الفكرء بيروت ط2» 1978 ج1ء ص1!7. 
(بتصرف). 

(7) سورة آل عمران» الآية: 71. 

(8) سورة التحلء الآية: 14. 

(9) سورة الكهف»ء الآية: |3. 
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7 تعالى : : أبنو من سني وَإِستَوْقٍمُِْق4!""" وقال تعالى: لاسي 

2 يغ وقال على «نموّب يها ين أساور بن ذهب 3 

سُهُمْ فيها حَرِردُ4”"' ولبسة بالضم شبهة. وذهب ولم يتلبس منها بشيء: 

0 0 وفي كلامه لبوسة رك أي أنه ملتيس قال تعالى: #أْفعبينا بِالسَْقٍ 
الأو بل مر في لسن ينْ َلن بي و74" أي: أفعجزنا عن الإبداء حنى نعجز عن 
الإعادة بل هر في لبي مْنْ حَلقَ جَرِيرٍ4 أي هم معترفون بالخلق الأول فلا وجه 
لإنكارهم الثاني؛ بل اختلط عليهم الأمر نه 

0 ل والسلاح مذكرء فإن ذهبت إلى الدرع أننت. قال تعالى 
#وَعَنَهُ صنصة سن م ه150 قالوا هي الدرع تلبس في الحروب» ولبس 
الهودج ما 5 الثياب يقال كشفت عن الهودج ليو وكذلك لبس الكعية 
وهو ما عليها من اللباس قال حميد بن ثور يصف فرسا خدمته جواري الحي : 
فلما كشفن اللبس عنه مسحنه بأطراف طفل زان غيلاً موشحا 

وأنه لحسن الليسة واللباس واللبسة حالة من حالات اللبس» ولبست 
الثوب لبسة واحدة ولباس النور: أكمته» ولباس كل شيء: غشاؤه ولباسٌ الرجل 
أمرأته وزوجها لباسها. 


قال تعالى: هن ليَاسٌ لَك وَأنمّم ينا 14" اروكذ اللبامن ارين 
وتعانقنكم» وقيا ل كل فريق يسكن إلى صاحبه وبلابسه كما قال تعالى: #وَجَعَلّ 
بن روجا سكن يا 1704" والعرب تسمي المرأة لباساً وإزاراً. 

قال الجعدي يصف امرأة: 


(10)سورة الدخان, الآية: 53. 

(11)سورة الحج» الآبة: 23. 

(12)سورة الحجء الآية: 23. 

(13)سورة قء الآية! 15. 

(14) القاسمي. محاسن التأويل؛ ج9» ص157. 
(15)سورة الأنبياى الآية: 80. 

(16)سورة البقرة» الآية: 189. 

(17)سورة الأعراف» الآية: 189. 
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إذاما الفجيع ثنى تعطفها تثنت نكانت علي هلباسا 
ويقال لبت امرأة أي تمتعتك بها انا ولسبت قوماً 5 تمليت بهم 
دهراً. 
قل الجعدي: 
لبسث أناساًفأفليتهم وأفنيت بعدأناس أناسا 
ويقال : لست فلانة عمرى وذ اح ب اللي 1 د 
بلحمي ودمي أي اختلط وقوله تعالى: #ألِى جَمَلَ لكُم بل 1م941" أي 
تسكتون فيه وهو مشتمل عليكمء وقال أبو إسحاق في قوله تعالى: ١‏ 
ِنَاسَ الجوع وَلنوْنٍ4”'' جاعوا حتى أكلوا الوبر بالدم وبلغ منهم الجوع الحال 
ام 


ولباس التفوى: الحياء» قال تعالى : لويش اتن كلك ج20 , 
فور 3 


إعتذار 


تعتذر أسرة المجلة عن السهو الذي وقع في تحريف اسم الباحث الأستاذ الدكتور 
عبدالله محمد الزيات الذي ورد اسمه خطأ في بحثه المنشور في العدد الواحد 


والعشرين تحت عنوان «الفكر الأندلسي والافتراضات الايديولوجية للنهضة الأوربية» 


وكذلك اسم الباحث الدكتور محمد ساسي أحمل الذي ورد اسمه خطأ في بحثه 
المنشور في العدد الواحد والعشرين تحت عتوان «تنبيه الأنام على خطأ نسبة كتاب 
شرح جمل الزجاجي إلى ابن هشام». 


(18)سورة الفرقان الآية: 47, 
(19)سورة النحلء» الآية: 112. 
(20) سورة الأعراف الآية: 26. 
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أسس التقويم لأبحاث المجلة 


تمر الأبحاث والمقالات الواردة على المجلة بمرحلة التقويم 
والنقدء وفيها تحال الأعمال المقدمة لها إلى مقَوّم متخصّص فى 
الموضوع المراد نقده؛ على أن يكتب رأيه صريحاً فى إحدى الصور 


الموافقة على النشر بدون ملاحظات . 
الموافقة مع ملاحظات يرى تعديل البحث على أساسها. 
رفض البحث مع ملاحظات تفسيرية . 
يعود البحث إلى صاحبه في الحالتين الأخيرتين لتعديل بحثه وفقاً لما 
يراه سديداً من ملاحظات المقوّمء وله رفض الملاحظات برد علمي آخخر 
يدحض فيه ردود ذلك المقوّم ويوضح مَوَاطن الزلل في نقده. 
يحال البحث في حالة اختلاف الباحث والمقوّم وإصرار كل منهما 
على رأيه إلى حكم من درجة علمية أعلى تكون له مهمة ترشيح البحث 
انف أو كه على" أنريكون لو" التجوير زأبهاافي نويع الببحت ينقيت 
المعايير التي وضعتها لقبول المواد المنشورة" . 
مع ملاحظة أن المقوّم لا يعرف اسم الكاتب ولا العكس حتى 
يكون النقد موضوعياً في جميع الأحوال» وإننا لنأمل ‏ مع ذلك - أن 
يلتزم المقومون النزاهة ولين القول في نقد الأعمال المقدّمة لهم. كما 
نرجو من الكتّاب أن يعتبروا ما يجدونه من ملاحظات على أبحاثهم 
شاد مو 1 إثراء البحث ودليلاً على أهميته . 


(:*) انظر الصفحة الأولى من الغلاف الأخير في كل أعداد المجلة . 
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